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المقدمة 


لا يزال موضو ع التأثير والتأثر > بين الثقافة اليونانية والاسلامية » يشغ بال 
الباحثين الى يومنا هذا . ومن اجل هذا کان بجنا » للوقوف على الحقيقة . 

وينقسم بحثنا س من الناحية الذهنية الى قسمين : 

ما انتجه المسلمون خالصا » مستندا على القران 2 ادى e‏ 
e‏ ا م م علوم القرآن ا مرة یرتاد 
المسلمون بعض الامور المحصاة بالعقيدة مفصلين مسائلها ومن ذلاك : التكليف 
واللطف » والحرية والمسغولية > والمعجزات » والرسالة والنبوة » والبعث وطبيعة 
النفس الأنسانية » واعتمدوا فى معالجتېم وضو ع الروح عل المسلمة الاهية : 
« الروح من ت ر ) . 

وجاءت نشأة الفرق الاسلامية » رد فعل طبيعى فى مواجهة تيارات الالحاد 
التى غزرت الاسلامى » معتمادة فى بعض الان عل الحجج العقلية » وف 
احیان کثرة حر على امغالطات التى يسام ا السذج ll‏ منطقا ! ! وما 
القسم الثانى › فقا تناول فيه اتخات التوحيد مباحٹث ترجح أصوها للفکر 
اليوناى » وكان منہا ما يتعلق بالطبيعة › وما بعد الطبيعة »› والسياسة والاحلاق 


واحتل موضو ع : النفس » وعلاقتما بالبدن أهية بالغة لدى معظم المفكرين 
المسلمين خاصة فى المراحل الأول للتعرف على التراث الخارجى . 

وتناقل الباحثون » الأفكار الفلسفية [ ٤۲۷‏ س ۳٤۷‏ قم ] [ ۳۸٤‏ س 
۲ ق. م ] لافلاطون وأرسطر ور ا کر ن ادل بت ا هف 
مواضع كثية مغايرة لأصول التوحيد . لكر كن الضرر البالغ »> جاء من وراء 
سریال المذهب المادى الذرى فى العام الاسلامى » فقا نبتت فى تربته العضنة كافة 
مذاهب الكفر والالحاد مبطنة نواياها الحقيقية ببسط شعارات زائفة وحاديث عن 
التطور والتحرر» والاعتراف بالأمر الملموس ف الواقع الذى نره ؟ !! 


ولقد ركت حركة RS‏ 
« الفيض الالهى » »> روح ارد بي بين ضعاف الاعان » وتدرجوا من هذا المذهب 
الباطل › حتى انتهوا الى الحلول ووحدة الوجود » واسماه البعض تصوفا ! 

والباحث المنصف فى ثنايا الافكار اليونانية > یکاد لا جد ثرا بلغ اا 
سقراط فى نفس | ومن » فلقد ضحى سقراط بنفسه راضيا فداء لا اعتقده حقيقة 
مصدقا ) بان روحه سوف تبعث فی عام اللخلود الاش > وقد جاء القران مقررا 
صححة وصدق تلك الخلجة الحدسية الوجدانية لدی یات الاعان الراسخ . 
واما « الحركة » موضع بجنا » فلقد بدأت أيام : حالد بن يزيد بن معاوبة 
7 المتوفی فى عام ۸٥‏ کت الاو که ف 
الانتفاضة العلمية الوحيدة فى عهد بنى مروان » حيت تعود المعارف ف اوج 
ازدهارها إبان العصر العباسى حاصة ايام E RAK E‏ 
وخلال تلاك الفترة ينشأً صراع مرير ن الا الین ٠‏ ودی ال علش ركا 
النقافة الاسلامية بسبب التعصب .. 

ولا يتنا هنا أن ننوه » الى أن علم الكلام كان ضرورة أملته ظروف الحصر > 
باعتباره سلاحا عقايا نافذا فى وجه اعداء الدين اصحاب تيارات الالحاد ٠‏ 
من التراث اليونافى » والمذاهب التنوية و التى غزت عا الفكر 
الاسلامى . 


وحركة النقل والترمة ادوار ثلاثة مرت با : 

الاول : من عام [ ۱۳١‏ س ۱۹۳ ه] 

الٹائی : من عام [ ۱۹۸ س ۳۰۰ هھ ] 

وأما الدور الثالث : فبداً من عام ثلانمائة مستمرا الى منتصف القرن الرابع 
الهجری »› وتفاوتت درجات التحصيل خلال تلك الحقبة : ففى غضون القرن 
الول لدولة العباسيين 1 حوالی 4 هھ س A»‏ ¢[ کانت عظمة الدولة 
الاسلامية فى ازدياد ا و ھی على الأقل _ حافظت على ما کان فا . 

ولقد اسس ابو جعفر او ا خلفاء البيت العباسى س [ عام 
٥ه‏ ب ۷٦۲‏ م ] مدينة ١‏ بغداد ) » لتكون العاصمة بدلا من 
١‏ دمشق » » فسرعان ما فاقت « دمشق » فى بهجة الدنيا وجاها » وطغى نورها 


pan 


الفكرى على نور الكوفة والبصة › ولم يكن يبارا إلا : « القسطنطينية » . وكانت 
قصور المنصور : [ ١١١‏ ۸ هھ س 0£ ۷9 م] ولامون 
٢ - [7‏ هھ ۸۱۳ ۸۲۳ م ] ملتقى العلماء والشعراء » وا 
سيما من الجهات الشمالية الشرقية للدولة » وکان لکثير من حلفاء بنى العباس 
ولع بالثقافة العقلية . 

ومنذ عهد الرشيد » وجدت فی بغداد دار للکتب ومعهد للعلماء . 


وف عهد الأمون ‏ بوجه خاص ‏ ومن بعده » شرع فى نقل كتب العلم 
اليونانية عن طريتق السريائية ف الغالب الى لغة العرب . ولقد الفت ختصرات 
لکتب الیونان وشروح ها » وواكب تلاك الحركة انشاء المكتبات العامة والخاصة 
والتوسع فیا . حتى اذا بلغ الدشاط العلمى أعلى ذرى صعرده » كانت عظمة 
الدولة الاسلامية فى دور المبوط ! فالعصبيات والسخائم القبلية ‏ التى لم عبداً فى 
عهد بنی أمية _ تراجعت __ نى الظاهر فقط ‏ ايام بنى العباس امام الوحدة 
السياسية الوثيقة العرى . وبقيت ايضا منازعات اخرى متزايدة فى حدتما » 
كالجدل فى مسائل الكلام » والجدل الميتافيزيقى الفلسفى على نحو ما حدث اثناء 
تدهور الامبراطورية الرومانية الشرقية . علاوة على إن الغلفاء __ حاية للكهم ‏ 
لجأو مستعينين بقوة ام فتية كالراسانيين من أهل ايان » ومن بعدهم الترك . 
وفيما يتعاق جحركة النقل من اليونانية للعربية » يتبين استفادة المسلمين العرب من 
السريان » إذ أن ماقاموا به من ترجمة » الت فائدته للعلوم الاسلامية » وكذلك 
استفاد منه الفرس . 

وهذا الجانب الذى سبق وذكرناه »> عن كيفية انتقال التراث اليوناى 
للمسلمين _ أعنى بداية الحركة الرمية للنقل والترجمة من المراكز الخارجية ‏ قد 
جعل الباحثين يقررون _ الى زمن ليس ببعيد _ بان الاسلام ل يعرف الفكر 
الیوناى الا مع بداية تلك الحركة ف عهد النصور » والتى باغت الذروة ايام 
الامو > وان هذا الاتصال › إنما تم حين استحضرت كتب الفلسفة اليونانية من 
ارچ من بيزنطة مثلا ] ويخاصة وان العرب تخلصوا من مكتبة [ الاسكندرية  ]‏ 
ولکن الابحاث اثبتت بصورة قاطعة : ان مراكز البحث الفلسفى » كانت منتشة 
فى العام القدم الذى فتحه المسلمون » وان هذه الراكز لم يتوقف عملها العلمى . 
کا ثبت البحث العلمى ‏ ايضا ‏ بطلان قصة حرق مكتبة الاسكندرية . وقد 


تبين ان مدرسة الاسكندرية »> كانت لا تزال قائمة وقت فتح العرب لمصر» 
وكانت هذه المدرسة اليونانية البحتة > الوحيدة التى بقيْت فى البلاد التى غراها 
العرب فى دفغتهم الأول . وا وجدت مدارس علمية وفلسفية فى الاسكندرية › 
وانطاكية » وحران » م يمسسها المسلمون بسوء » وجدت مدارس فلسفية وعلميه 
فى : الرها » ونصيبين » ولمدائن » وجند يسابور . 


وبالاضافة الى ما سبق » فهناك احتالات اخحرى عن الطريق غير المباشر لدخول 
الفكر اليونانى وتفاعله مع نزعات بعض مفكرى الاسلام . ومن بين هذه 
اللحتالات : ما دار من مناقشات شفوية بين المتكلمين ورجال الكنيسة » واثر 
7 الاسكول ] على المترددين عليها . ثم دور [ الغنوسية ] المشبعة بالفكر 
وناق + 

الت لذن بذاك ا ال ‏ المرى و توا ر ردا ا 
الغرب الجذور الاسلامية العربية الاصيله وراح رجاله يوالونما بالعناية والرعاية ‏ 
بدءا من القرن العاشر اليلادى حتى اينحت وازهرت حضارة اصبح المسلمون 
یتطلعون اليا فی عجب وذهول ! واننا لا ننكر ‏ جحال من الالحوال ‏ جوا نب 
الخير التى قدما حركة الفكر اليوناى س فيما يتعلق باساليب المعالجة _ للانسان 
الملسلم » ولكن هذا بداهة م لم يكن ليتحقق لولا الاستعداد والمقدرة الذهنية 
وشدة الاهټام لدى المسلمين » ويبقى أيضا ما خلفته النرعة المادية فى بعض 
العقول الخربة والنفوس' المريضة القى ما فقت حاولة بث مومها فى الوجدان 
المؤمن » والعقيدة الصادقة كفيلة ‏ بمشيئة الله تعالى وعونه ‏ ان ترد كل زيف 
وضلال » فہوسعها ان تنتج ف الحاضر والمستقبل کا صنعت فى الماض ‏ 
مرتكزة عل : كتاب الله وسنة رسوله س حضارة ومدنية > ونقافة اسلامية خالبة 
رغم كل التيارات الجا حدة a‏ 


وسيبقى الاسلام أبدا دائما متحديا با يصنعه الايان من اعجاز.. 
زالله ادى الموفق الى 'سواء السبيل : 


a 


FF 


المبحث الأول 


اول : عصر بداية الحركة : 

e‏ ء البداية ٤ E E‏ £ وقح م 
لگ 

ولا فى على أحذ من العارفين » بان ما كان » يمثل امتدادا طبيعيا ها صار 
اليه مر اليسين أوقات الفترة وواقعة ) الجمل ( . ولقد سعی الد ابن یرید ن 
معاوية » حاولا ز نشر العلم عن طريق النقل › > فأمر فى خلافة والده : يزيد بن 
کک ل 5 کشت : وعلى ما د که ابن الند ف 
ولقد جاء اتصال العرب فى طريق نقل المعارف اليونانية » مارا بعدة طرق مها : 
مملالعة ما ترحم الل العربية من مصنفات الفلاسفة . 


را اعا مرا واا 


ومنا : الكتب الموضوعة باسم مشاهير الفلاسفة للانتصار لأحد المذاهب 
عل عادة تلاك الأزمنة 

ومنہا : الحكم والمنشتخبات المقتبسة من المطرلات لاسيما على يد السريانيين . 

ومنها : مطالعة كتب الفنون : كالطب والكيمياء » والصناعة » وهذه هى 
جملة مصادر المعرفة اليونانية التى بلغت للمسلمين . 

وقبل أن نصل الي عصر ازدهار حركة النقل والترجمة لدى المسلمين » لايد لا 
کک نشير ؛ ال کفة 2 س بصورة جدية ومكثفة لمعرفة مصادر التراث 
ولا : تعیین ا 5 للغة a a‏ نقلها واسماء النقله . 


(۱) هو : يزيد بن معاوية بن ای سفیان ...... بن أمية ...... امير المؤمنين ابو خالد الأموى . ولد سنة 
مس وعشرين هجرية وبويع له بالخلافة فى حياة ابيه أن يكون ول العهد من بعده » تم اكد ذلك بعد 
موت ابيه فى النعصف من رجب سئة ستين » فاستمر متوليا حتى بفاته فى الراب عشر من ربيع الاو 


سنة اربع وستين [ البداية والنہاية ج ۸ ص ۲۲۹ ۲۲۷۰ ]. 


ثانيا : معرفة موضو ع تلك الكتب حسب أصنافها مركزين الاهتام على أشدها 
i‏ ۰ 
ولقد کان العرب فى صدر الاسلام ‏ وهذا أمر طبيعى ‏ لا يمون بشىء 
SS‏ وحظيت صناعة 
N‏ > ولم ي یکن ذلك مستغرب .» اذ کان مم شان عظے ف 
تلك الصناعة لاتصاها جياتمم العملية ونفعها جتمعهم . 


ويذهب بعض المفكرين من هذا المنطلق أعنى : عدم عناية العرب بالعلوم 
الاحرى فى تلك الفترة » إلى إن العرب قد احرقوا ما وجد من كتب نحوى المعارقف 
خلال غزواتم وفتوحاتم » وهذا زعم باطل وقد انبتنا بہتانه فى مقدمتنا هذا 
الببحث . فما أن انقضى عصر التابعين واستند المسلمون فى ثبات ويقين ای 
کتاب RS ys‏ 
میا ورا العلم اعجار من ولاية الخليفة" اراو ا ا 

ف الفقه ) مقدما : فی علم الفلسفة وحاصة ما يتصل نپا بمعرفة 2 a‏ 4 
مشجعا وحبا للعلم والعلماء . 

ومهما كانت البداية بسيطة غير مكثفة فى « ك » التحصيل » فان سعى 
خالد بن يزيد بن معاوية فى هذا الوقت المبكر » كان العامل الأول بى لفت انعباه 

وکان خالد بن يزيد بن معاوية یسمی TT‏ » وکان فاضلا ف 
نفسةه وله شر وحبة لتحصیل لعل ولذلك مر با۔حضار ججاعة من فا"سفة 
اليونان _ ممن كان ينزل مدينة مصر ف ذلات الوقت ‏ وطلب منهم نقل الكتب 
فى صيغة الفلسفة من اللسان اليونانى والقبطى للعربى » ويعد هذا حسب ما تذكره 
المصادر ول نقل ف الاسلام من لغة ١‏ ای ة٩‏ , 


ولقد ذكر ١‏ حاجى خليفة "٠ء‏ ان ١‏ اصطفن » نقل لالد بن يزيد كتب 
- الصنعة وغیرها » ویعد ذلك کا ذهب اليه ایضا ابن النديم س اول نقل وقع ف 
الاسلام . 


۱) القفهرست لابن الندم » ص ۳۳۸ س طبعة القاهرة » وهذا ارج الاقرال . 
ا eg rere‏ 


(( فى عة مواضع 52 کتابه : كشف الظنرن »› طبعة الاستانة . 


ا 


وف عهد بنى أمية ايضا » نقلت بعض الكمتب بالاضافة الى ما تم ف عهد 
يزيد بن معاوية » فيورد القفطى"“ نقلا عن ابن الندم » أن مسرجويه(") ترجم 
ل فال : عمر بن عبد العزيز [ فيما بین .۱۰۱۹۸ هھ ] کتاب : 
« هارون القس » . 

ويذكر ابن أب أصيبعة ‏ نقلا عن ابن جلجل _ ان کک 
بنى أمية » وانه تول فى الدولة المروانية تفسير كتاب : ١‏ آهرن بن أعين الى 
العربية › واد الغليفة : عمر بن عبد العزيز س رحه ا خزائن 
الكتب » فأمر باخراجه » ووضعه فى مصلاه » واستخار الله فى اخراجه 
للمسلمين للاتتفاع به » فلما تم له على ذلك أريعون صباحا » أخرجه الى الناس 
وېثه ف اچچ 7 

ويضاف لل ما سبق متعلقا مراحل البداية »> نقل الديوان » فيذكر ابن 
النديم » ان الديوان بالشام كان « بالرومية ) » وان الذی کان کا 
سرجون بن منصور لعاوية بن اى سفيان5). 

و الت عك ال رة ا ا ا ی غا 
عبد اللاى (° . 

وف أواخحر ايام الدرلة الأموية » ثار الجدل والتقاش بين اصحاب المذاهب 
الختلفة متعاقا ببعض المسائل المتصلة بأمور الدين » نما جعل المسلمين يتجهون 


. ف كتابه : الحبار العلماء باخبار الحكماء‎ )١( 


(۲) مسرجوية أو مسرجيس » من أطباء الود المعروفين .. . 


)"( این انی أصيبعة : عيوب الابناء فى طبقات الأطباء ج ۱ ٤‏ ص ۱٣۳‏ . ویقول ابن جلجا ل [ سليمان بن 
حسان ] فی ذلك : ۰ حدثی ابو بکر : محمد بن عر بن عبد العزيز بهذه الىكاية فى مسجد الترمذى 


)٤(‏ 'معاویة بن اہی سفیان : توئی سنة ستين هجرية بدمشق ف رجب . وله مان وسبعون سنة » ولي على 


الشام لمدة عشرين سنة إلا شهرا » کان من دهاة العرب » علما فف الاسلام ومن بين كتبة الوحى ` 
[ البداية » وشذرات الذهب ] , 

(ه) هشام بن عبد اللاك : الخحليفة : ابر الوليد . توف سنة مس وعشرين ومائة » وكانت خحاافته عشرین 
سنة إلا شهرا . کان ذا رای وحزم وحلم وجمع امال . عاش اربعا وامسین سنة » وکان حازما متیقظا لا 


يغيب عن ار ملکه ر الشذرات ) . 


للتعرف عل المعارف اليونانية ولا شخفی الشبب من وراء ذلاك > فقد جاءت دعوة 
الشلسفة اليونانية على وجه خاص لمناقشة الامور عل اساس عق 6 ولعل المعتزلة 
كانت من اكثر الفرق الاسلامية التى اخذت بهذا الاسلوب . 

وینبغی ان ننوه هنا » الى أن الخوض ف هذه المسائل كان متعلقا بالفروع 
نخس واه اصیل الدين فلم يكن ليقوم خلاف ذى شان فما » فلقد 
حددت بالكتاب وعرضت فى السنة . 

ما لا شات فيه أن اوج ازدهار حركة النقل والترجمة كان على أيام الخليفة : 
المأمون“ . ولكن سبق هذا العصر فترة زمنية كان ها فضل التأثير والقهيد لتلاك 
الحركة وأعتى بذلك أيام الخليفة العباسى : الرشيد“'. 

لقد كان المسلمون ف, هذا:الوقت على علم كامل بالمنطق اليونانى الذى 
ابتکره : ارسطو ٣"‏ وسبق ذلك المامهم بمسائل « علم الكلام » واتقانه تماما » 
ويعد من العلوم الاسلامية الخالصة › إلا أن اتصال المسلمين ف تلات الفترة .٠‏ 
ونا کا آ مر يقينى ‏ بالمعارف اليونانية قد دى الى تطور اساليب علم 
الكلام بحيث اعتمد على تفنيد حجج الخصوم بالادلة العقلية القياسية نما مكن 
المسلمون من الرد على المعارضين للعقيدة الاسلامية ودحض اسانيد المنكرين . 


(؛) المأمون : هو : عبد الله المأمون بن هارون الرشيد » العباسى القرشى الماشمى » ابو جعفر امير المؤمنين . 
ولد ف ربيع الاول عام مائة وسبعین هجرى . روی الحدیث عن أيه » وعن : هاشم بن بشر . کان له 
اهام حاص بنقل العلوم والمعارف اليونانية للعربية » وشجع العلماء فى عص على ذلك تشجيعا كيرا , 
ولقد توف الأمون بطرسوس فی شهر رجب من عام مائتین ومانی عشة وعم حوال تمان واريعين سنة » 
ودامت خلافته عشرين سنة واشهرا . [ البداية والہاية »> شذرات الذهب ] . 


(۲) هو : هارون الرشيد امير المومنين » ابن المهدى عمد بن المنصور ۰.. القرئی افاشمی » اہو محمد 
ویتال : ابو جعفر کان مولده عام مائة ومان واربعين هجرية » روی الحدیث عن بيه وجده , کال 
متصدقا من صلب ماله ویقال کان یتصدق فی کل یوم بالف درهم » واذا حج احج معه مائة من 
الفقهاء وابائهم ٠‏ واذا م ج أحج ثلانمائة بالنفقة السابغة والكسوة التامة » كان سريع العطاء وكان 
حب الفقهاء والشعراء ويعطبهم » تقيا مع ما وقع مئه من-معصية . تو فى طوس عام مائة وثلاث 
وتسغين . غفر الله له [ البداية » والمئية والأمل ] . 

(۴) ارسطر [ ۳۸٤‏ ۲۲۲ ق.م. ] الفيلسوف اليونانی المعروف » کان ابا لطبيب « باسطاعرا ١‏ فى 
شمال اليونان . ظلل لعشرين عاما بادئة من عام ۳٣۷‏ عضرا باكاديية افلاطون . 


0 
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ونما ر يثبت صحة اعتقادنا أن رجال الفكر الاسلامى إبان تلاث الغترة » قد 
التحموا ف ا جدلية تعتمد على املال مح كاف الفرق عير 
الاسلامية التى سعت جاهدة الى تقويض عقيدة التوحيد . 

ولهذا كانت الضرورة ملحة فى :استمرار علم للكلام والعمل على اتقان. اساليب 


الحاورات مجاببة فق : الجوس » والشنية »> وانجبة ٠»‏ وريت : 
کک Ta‏ 


بالتراٹ الیوناى › ا 3 الى عدة ا جديدة . 


اول : عن طريق الفرق غير الاسلامية التى ذكرنا من نجوس وجبة وغيرهم › وما 
کک فيه ان هولاء من رجال تلك الفرق كانوا على علم كامل بالمداخحل الرئيسية 
للفكر اليونانى وعلى وجه اللخصوص المنطق والفلسفة » وقد ثبت استخدامهم 
لاساليب هذه العلوم فيما دار بينهم وبين رجال الالام من مناظرات ولكن 
المسلمين استطاعوا التفو ق عام معتمدين على ١‏ علم الكلام ) وپاستخدام نفس 
الاسايحة : المنطق باعتباره أداة للمناورة » والفلسفة باعتبارها مهتمة بالبحث فف 
موضوع : الاميات وقد كان رجال الفرق غير الاسلامية ‏ فيما يبدو 


)١(‏ الجوس : كلمة ايرانية الاصل ويها انجوسية › وردت فی القران غير م وتطللق على اتباع الديانة الرراد 


شتية » عددهم كير من المسلمين بين اهل الكتاب » وانقرضت الجوسية جحمد الله أو كادت بعد 
استيلاء المسامين عل ٠‏ فارس ٠‏ وأن تركت اثارا فى الحركة الفكرية الاساامية [ الموسوعة العربية ص 
er‏ [. 

)ل( الت : معناها 1 فى اللاهوت ة : الاأعتقاد بعدم الخر والشر معا » کالعقيدة الزراد ستيه وبالنور بالظاام 
ا للعالم [ الموسوعة العربية والموسوعة الفلسفية ] . 

(۳) اجب : هم الدين لا يبتون للعبد فعلا ولا قدرة عليه أصلاء وذلاك خلافا للقدرية [ الفرق 
والطبتقات ص ١١‏ ] . 

()( الحشوية : هم الذي و الاديت بالاسرائليات وهم رة من اة ( 0 على رم :اللامسة 
والمعافحة 1 الفرق والطبقات ۴ ص [Y1‏ 

() السمئية : القائاون بال E‏ بخ قال : بقدم امال وابطال النظر والاستدلال ۰ ا معلوم ال9 عن طریق 
الحواس الخمس » وانکروا ا العث » وقال فريق منم بتناسخ الارواح فى الصور الختلفة [ الغرق بين الفرق 
ص ۱٦۲‏ ]. 


.] TY المانوية :ن القائاين بالتداسخ ایا بان الانسان واسحيوان 1 الغ ص‎ (YY) 


۱ 


ہے س 


يعتمدون على عدم الام المسلمين باساليب الفكر اليونانى ولكن ثبت همم عكس 
ذلا إثر دخوهم مع المسلمين فى المناظرات . 
ثانيا : ما دار من مناقشات شفوية بين رجال الكنيسة واصحاب التوحيد وقد 
كان رجال الكنيسة على اتصال بالمعارف الخارجية عن طريق المدارس التبشيرية 
والمسماة « الاسكول » وكانت ملحقة بالكنائس والاديرة » وثبت ان رجاها كانوا 
ثالغا : اتصال المسلمين بالركة الغنوسية » ولقد كانت الغنوسية تحمل ف أعماق 
فلسفتا كترا من عناصر الفلسفة اليونانية . 
المناظرات العقائدية : 

لقد تيز عصر الخليفة العباسى: الرشيد ومن بعده «المأمون» بعقد المناظرات 
بين رجال الاسلام والمعارضين له والذين حاولوا بشتى الوسائل هدم تعالعه بمعاول 
الضلال والغواية . ولقد اشتد « الجدال » بين المحكلمين والفقهاء من ناحية »› 
رفن ا کی ودن ن اة أن وقد ادن هدا المر اة ٠‏ هارن 
الرشيد » بنع الخؤض ف مسائل « علم الكلام » » ولكن داعيا أشد وأقوى قد 
دعاه الى العودة الى الأحذ بمسائل علم الكلام : وكان ذلك حاجة الدين 
الاسلامى الماسة فى هذا الوقت لمن يقوم بالدفاع عنه امام اصحاب نزعات الالحاد 
والشرك والنفاق . ولندع الحقائق تؤكد ما نشير اليه با دار بين الغليفه الرشيد 
ورجال الفكر الاسلامى فى ذلك الوقت . 

وكان الرشيد قد منع من الجدال ف الدين أو الخوض ف مسائل علم الكلام » 
بل وحبس أهل علم الكلام . وقد كتب اليه ملك السند عقب ذلك رسالة قال 
فيہا : انك رئيس قوم لاأ ينصفون » يقلدون الرجال › ويغلبون بالسيف » فان 
كنت على ثقة من دينك » فوجه الى من أناظو » فان كان الىق معاك اتبعداك › 
وان کان معی تبعتنى . فوجه الرشيد الى الملك قاضيا » وكان عند اللاك رجل 
من ١‏ السمنية“ » » وهو الذى هله على هذه المكاتبة . فلما وصل القاضى اليه 
اكرمه ورفع مجلسه . فسمأله [ الس فال ٠::‏ أعبرن عن معبودك هل هو 

القادر ؟ قال : نعم . قال : أهو قادر على ان يخلق مثله ؟ فقال القاضى : هذه 


٠ سبق التعريف بهم‎ )١( 


1۲ 


ا 


e‏ من علم الكلام وهو بدعة » اشا ینکرونه . فقال « السمنى » : من 
أصحابك ؟ » فقال : فلان رفلان و اة م الوا ان 
السمنى للملك : لقد كنت أعلمتك دینہم واخبراك ججهلهم وتقلیدهم › 
وغابتہم بالسيف . فأمر ذلك اللاك القاضى بالانصراف » وكتب معه الى 
ا کا ا ا ع ر لی عنکم » 
فالات تفت دلاق بنحضور القاضى E‏ وحکی له“ ما جری a‏ 
الملك » فكيف لانسان أن يقتنع بدعوة طالا أن الداعية لا يعرف اغا لا 
کف ل ا و 


واب علم الكلام ف هذا العصر لقی من ( الفقهاء ( مقاومة شديدة وکان 


احری rr‏ ال یوجهوه الوجهة الصحيحة لو کان هم بعض ما يرونه فيه شنالفا 


لتعلم الاسلام » ولكن علم الكلام كان على العكس من ذلك تاما . 

لقد كان حجاجا عن العقائد الايمانية بالادلة العقلية ! ولقد دعا كتاب الله 
دعوة صرجة الى ذلك فی تعقلل ما جاء بالقرآن تفسه فی اکار من موضع نها : 
« أفلا يتدبرون القران ٠)‏ . 

ولننظر الآن فى حال الرشيد حين تلقى كتاب اللك » فلقد قامت قبامته 
وضاق صدره وقال ا هذا E‏ بی يا بر 
باحضارهم واختار معمر بن عباد السلمی ووجهه هم ! 

ھکذا تغیر حال الرشيد غيرة على دينه وعاد يلتمس الدفاع عنه ( عقلا ) 

وکان قد باغ غ الأمر بالرشيد على نحو ما ذكرنا : منع الجدال واستخدام علم 
الكلام » وأمر ‏ تين جبس التكلمين . 

وقد حکی انه اجتمع فى ذلك الوقت عند الرشيد رجلان من المتكلمين › 
کا ا ن ی اليا ا ا : فقال : هذا أمر لا 


( النية والأمل ص 4 . 
(۲) النساء ٤‏ 


(۳) سن الملبقة السادسة من فرق المعمرلة » ویکنی : اپا عمره » کاب عایٰا پاصوں علہ الكلام 2 
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e e‏ ا ا 
ذلا رش 
ا الدين تقتضي ی اة الفرصة لمن يدافع عن احق ! 


وما جاء أيضا بصدد ذلك » انه اجتمع عند الرشيد رجلان يتکلمان فى 
مسألة من الكلام » فبعث الرشيد بهما الى أحد الفقهاء لينظر ما بينهما » فلما 
دخلا عليه وتكلما » وبلغا الى موضع لا يعرفه قال الفقيه : هما زنديقان 
يقتلان !( وهکذا » ال عدو ما ججهله ! 

ولنعد الآن لمطلبنا الاساسى لتتعرف على ناذج من مناظرات المتك 
ملين » وتن ما نيا من فادة لد ٠‏ ومدى رعا ف عصر انيد 

لیونانی : بالمنطق والفلسفة على وجه الخصوص حطر : باهم بن یی 
الد ) "( هه ووا و ا e‏ سال 
فأجابه عنہا جمیعا » م حل ابراهم المدنی ان قال ن فس ا أسألك » 

وجرت مناظرة ‏ أيام ۾ الرشيد ‏ بين علمين من اعلام علم الكلام فى ذلك 
الوقت شما : أب الهذيل العلاف( چ وابراهم النظام ( ف واب دقیة ق الكلام ¢ 


(0 المية والأمل : ص د . 

(۲) من رجال الطيقة الخامسة من المعتزلة . 

(۳) أحد المتكلمين فى هذا العحر . 

)٤(‏ ابو المذيل العلاف : محمد بن افريل العيدى » قال صاحب المصابيح : کان سيچ وحاده » وعالم 
دهره » ٤‏ يعقدمه أحد من الموافقين له ولا من الخالفين » وكان يلقب لا داره بالبصة كانت 
بالعلافین . وکن لأهى اذيل ستين كتابا ف الرد على الخالفين فى دقيق الكلام وأخحل العلم عن علان 
الطريل » وكان ابراهم النظام من أصحابه . من اكير رجال المعتزلة وعلى رأس الطبقة السادسة 
رجاهم . توف عام ٣١‏ هھ E‏ 


(۱)3: راهم النظام :1 بن أنحت اى افزیل العادف » وعنه أحذ الاعتزال ۽ يعاد » سن أذکیاء العتزلة . یقول شه 
صاحب النية رالأل أن أبا عبيدة قال فيه « ha Tg‏ 
ما عيب الزجاج ؟ فقال على البدية : يسرع اليه الك کر لار ولقد تداول النظام مسألة 
« الذرة ١‏ التى عرفت عند المسلمين باسم : « الجر الذى لا جرا 0 بلحت" والدراسة وجاء فيا باراء 
جديدة . ويعد من رجال الطبقة السادسة من رجال المعترلة المتمكنين من علم الكام التطاعين بدقة 
بالغة عا لى امعارف اليونانية . توق عام ۲۳١‏ ه « الولف > وانظر کتاب الفرق بین الفرق من ص ۷۹ 


a “٣ س‎ 1١ القية ص‎ ٠ ۰ 


ge 


ê 


ص س 


الترا ثٹ الیرتان وانه ستکون له الغلبة من هذا المنطلق ولكن النظام يقول بعد 


1 


ابراهمم النطام يعتقد بأنه قد سبق « أبا الهذيل » فى الاطلاع على مسائا 
ا ۰ ك a‏ 


« فناظرت أبا المذيل فى ذلك فخي فخيل ال أنه م یکن متشاغلا قط إلا به » 
لتصرفه فيه وحذقه فى المناظرة ا والاشارة هنا إلى « علم الكلام » » وکا 
ذكرت فإِن النظام کان يظن تفوقه سيتحقق لاستفادته با لحجج النطقية التى 
حصلها باطلاعه على منطق « ارسطو » ومن المعلوم أن النظام من وائل القلاسفة 
المسلمين الذين احسنوا الاطلاع على منطق ارسطو بوجه حاص » ونتج عن ذلك 
ما جاء به من أفکار واراء ر كة « التولد » و « الذرة » وكافة أفكار الطبيعة 
اليونانية . 


ولقد قام ابراهم النظام ‏ وهو فى طريقه الى الكوفة _ بناظرة أحد الخارجين 
عل ملة الاسلام وهو : هشام بن الحكم"ومعه جماعة من اخالفين » فقطعهم 
وأبطل حجچجهم الباطلة مستعخدما منہج ( علم الكلام )ف الدفاع عن العقيذة . 
ومناظرات اض اھ العاف مع امجوس والثنوية وغیرهم E‏ ممدودة » 
E‏ بأقل كلام » لتصرفه فى ١‏ علم الكلام » وحذقه فيه . ويقال : 
ال ۾ على يده زيادة على ثلاثة الاف رجل'. 

وى اعتقادنا ان اسلام ثلاثة آلافٰ رجل من غير اقناع عقلى ما کان يتم › 
وهذا ما کان بسبب تفنید وابطال أدلة المارقين على الاسلام » وبيان حقيقة ما جاء 
به الاسلام وهو حق . 

ولق أف أبا اهديل رخل وال ل أشكل عل أشاء ن لفان قدت 
هذا البلد » فلم أجد عند أحد ممن سألته شفاء لا أردته » فلما حرجت فى هذا 
الوقت قال لى قاثل : إن بغيتاك عند هذا الرجل » فاتق ١‏ لله وأفدنى . فقال أبو 
المذيل : فماذا أشكل عليك ؟ قال : آيات من القران تومنى أنها مشاقضة » 


وايات تومنى أنا ملحونة . فقال : فماذا أحب الاك : أن اجيباب بالجملة أو 


. د١ ية : ص‎ )١( 

(۲) مات بعد نكبة البامكة مستترا » وقيل انه أدزك زمان « المأمين » وله ابناء فی الرفض والتجسم ٠‏ رما 
تكون بعضها ءوندة لصلته بالامكة . [ المئية : ص ٠۳‏ س لحقيق الدكتور / عصام الدين محمد ٠‏ . 

, اللية : ص “د‎ )٣( 


ب 


1o 


e 


تسألنى اية اية. ؟ قال الرجل ایا و ا الهذيل : هل تعلم 
A‏ اط الب »> وغیر مطعون عليه فى لغته » ونه کان عند قومه 

من أعقل العرب > فلم یکن مطعونا علیه.؟ فقال : اللهم نعم . قال أبو المذيل : 
فهل تعلم ان العرب كانوا آهل جدل 0(٩‏ قال : اللهم نعم ...... فھل اجتہدوا 
فی تکذیبه ؟ قال الرجل جل : اللهم نعم قال : فهل تعلم انبم عابوا عليه بالناقضة أي 
اللحن ؟ قال : لا قال ایی انیل : فتدع قومم مع علمهم باللغة ». 
وتأحذ بقول رجل من الاوساط ؟ قال الرجل. : « فأشهد أن لا اله إلا الله وأن 
محمدا رسول الله ) . قال أبو هذیل ٠:‏ کفالی هذا وانصرف » وتفقه ف 
2 
لمق ٤‏ : اسل س ( کر بان ا وهی e‏ الموجهة 

: الى عدة حقائق على جانب كبير من الاهمية‎ ET 

منها : ان كتاب الله المنزل : القرآن » يدعو الى التأمل وتاج من ينظر فيه 
الخ التفسير لذا وجب على كل مسلم حباه الله بنعمة العلم أن ا 
ومتفقها ليغيد غيو من اخوته المسلمين » وليدافع عن حقيقة ما اعتقد أمام 
المضلين المكذبين . ۰ 

ومنہا : كان فى العصر العبامى وعلى وجه الخصوص ‏ أيام الرشيد 
زالمامون س فة من المشنلمن استطاعوا أن حققو الغلبة بفضل صدق عقید تم 
والمامهم بكافة المعارف واليونانية بصفة خحاصة » فلقد حذق اليونان ١‏ فن الحوار » 
أو « الحدل ) وکن المسلمون بفضل عة أفقهھہ وحرصهم عل دینېم » 
وامکانیا: تمم العقلية من أن يتتفعوا بهذا التراث على خير وحه ء ففى الوقت .إلذى 


)١(‏ جدل ر الجذل ) : العضي وء ر والأجدل ) الصفز اول : اى خحاصمد ر مجادلة ) و ( جتالا) 
و : الجَدّل وهر : شدة الخصومة . وهذا هو المعنى فى اللغذ ر حت انتجاح : ص ٩1‏ ) . 
أما الجدل فله معنى آخر فى الفكر E E SE‏ امه من لعل اليوناى الذى 
یعنی اور . رکان معناه فى الاصل : فن الحوار أو النقاش أو ادان . ولق طبق ١‏ الجدل ٠‏ بہذا 
الي لرل عل یدی الفیلسوف المعروف سقراط ( ٤٦۹‏ ہے ٣۹۹‏ ة ف .م ) إ الموسوعة الفلسفية ], 
وحن نلاحف ان د الجدل » هنا بالنسبة لنسبة للمتاظرات موضع بنا أحاد امعنی ایوناي 


(۲( المنية ولأمل ص 2٦‏ »,۷ه , 


1٦٩ 


e | 


اتخذ بعض الضالين من نزعاته المادية معولا هدم اصول عقيدة التوحيد » سعى 
المومنون. برجم الى دحض كافة ادعاءاتہم عن طریق استخدام الراهين والادلة 
وجج العقلية التي تبطل زعم المعارضين وتخرص السنتهم : 

ومنها : أن القران وهو الكلام الالهى الذى لا يأتيه الباطل من فوقه أو من 
نحته » قد تعرض حاولة التقويض واطهدم » وكان لاما أن يلجا المفكرون المسلمون 
الى نفس سلاح الخصوم ‏ أعنى : التزود بالبراعة فى ادارة الحوار ومعرفة فنونه › 
ولقد كتب همم النصر على الخصوم فى كل إ المناظرات ( ) لاستنادھهہ ۽ آلا الى القول 
الق › 20 بفضل e‏ اول الكلام وحذقهم فيه » لذا نقرر مرة اخری انه 
کان لابد من أن ينشأً , علم الكلام » فى تلك الفترة بل إن ذلك كان مشيعة الية 
علت ) ا فیہا بالارادة على يد کل مكذب أو ضال أو منافق »› بان سخر 


Ae EE E ESA O EE 
ون نر م مو‎ 


كلام جديد » يبنى على الاصول العصرية فى الدفاع والاعلام فأعداء الله مازالوا 
يتربصون بدين التوحيد » وابد لنا من العمل ألا وحةا سيمد الله « يد عرته 
و ا و اد ا کک ی ای 

ومنہا : ما تشير اليه بعض الكلمات التى وردت فى هذا اللص وهى : 
١‏ الجدل » « ومتناقضة ٠»‏ وتلك الفاظ تتعلق بالفلسفة والمنطتق اليوناى » وهذا 
يئت يقينا ‏ على غكس ما قرزه . بعض الباحثين د ان المسلمين فى مراحل 
مبكرة على ايام هارون الرشيد.» بل ولا شك قد بداوا قبلها فى استيعاب الكثير 
من معارف وعلوم اليونان حتى اذا جاء. عصر الأمون »> كانت تلاك الحركة 
النقلية. :قد بلغت أوجها . 


وما يرّكد وجهة نظرنا السابقة أن فرقة « المعتزلة “٠‏ قد نشأت اعتبارا من 


)١(‏ المعترلة : اعتمد ١‏ المعترلة ۲ على علم الكلام ف الدفاع عن العقيدة إثر التحامهم وباق الفرق الاسلامية 
م الفرق غير الاسلامية » ومع ما جاء فى ذلك الوقت من اتجاهات ملحدة نحاول تقويض عقشيدة 
از r‏ 
وقد بنى المذهب المعتزل على الاصول الخمس وهى : التوحيد » والعدل » والوعد » والوعيد » داترلة 
بين المتزلتين » والأمر بالمعروف والنبى عن المنكر [ الولف ] . 


1۷ 


بداية القرن الثافى اهجرى ركان رجاها الارائل أمثال. : واصل بن عطاء » وعمرو 
بن عبيد" على علم تام بالمعارف اليونانية . وهذا العصر سابق على عصر : 


هارون الرشيد » ولابد أن اتصاهم بغلك المعارف قد سبق عص بكثير الى أن تم 


استيعايها » والمرجح إن هذا الاتصال قد قام بصفة جادة اعتبارا من نهاية القرن 

الأرل الهجرى ويتبين لنا كلا الأمرين أعنى : الحاجة الى وجود علم الكلام ف الفترة 

السابقة على عصر هارون الرشيد مباشة » والتأثر بالمعارف اليونانية » اذا ما 
اقتطعنا اجزاء من المناظرات التى قامت بين واصل بن عطاء » وعمرو بن عبيد فى 

حاولة لترسيخ العقيدة أو فى موقف للدفاع عنما . : 
وکان واصل بن عطاء علما من رجأل الدعوة الاسلامية والدفاع عن عقيدة 

دعاته فى 'البلاد لبسط دعواهم والرد على دعاوئ وحجج احالف ت 2 

بن الحارث ال المغرب ( ئا خحلق کشر » وبعث الى خراسان.: حفص بن 

OIL‏ فدحل ترم ولزم المسجد حتی ا ٤‏ م ناظر جهما“ » فقطعه > ورجح 

الى قول أهل الحق » فلما عاد حفص الى البصة رجع جهم الى قول الباطل › 

الباطل » وهذا شأن من لا عقيدة له » يتبنى ريا م يرجع عنه » ثم لا يلبث أن 

زا م اک 
وبعث واصل بن عطاء القاسم ای امن « وأيوب للجزيرة ١‏ وبعث الس ن 

ذكوان الى الكوفة » وعثات الطوي“ الى أرمينية . 

 غشلا واصل ين عطاء : من رجال الطبقة الإبعة طبقا لعصنيف القاضى : عبد ال جبار المنذالى » كان‎ (٠ 
فيما » فكان يخلض كلامة من الراء » ولا يفطن لذلك أحد لاقتداره وسهولة لفظه » ولد‎ ٠ الراء قبيح اللغة‎ 
٠] ٤١ سنة انين هجرية بالمدينة »> كان حاذقا فى علم الكلام متمكنا فيه [ المئية : ص‎ 

(۲) عمرو بن عبيد : من الطبقة الرابعة من رجال المعتزلة » ويعد من اتباع : واصل بن عطاء عالما بأصول 
علم الكلام . وما يذكر عنه : أنه صلى أربعين عاما صلاة الفجر بوضوء المرب » وحج اربعين حجة 
ماشيا » ركان يى الليلة بركعة واحدة » ويرجع إية واحدة . [ المنية من ص ۹٤س۲٥‏ ] . 

(۳) حفص بن سام : من تلاميذ مدرسة : عمرو بن .عبید > تابع واصل وعمرو بن عبيد فى نظرياعهم العامة 

)٤(‏ هو : جهم بن صفران الذى قال بالاجبار. والاضطرار الى الاعمال » انكر الاستطاعة كلها » وان 
الانان هو المعرفة بالل تعالى فقط » وانه لا فعل ولا عمل بغير الله تعالى وما تنسب الاعمال للمخلوقين 
مجازات . قتله : سلم المازنی آخحر زبان بنی مروان عام ۱۲۸ ه [ المنية والأمل ص ٠١۸‏ ] . 

( کان عغان تاج » ركان أحد رجال اسن البصرى » ثم امتنع عنه وانضم لواصل بن عطاء » ويقرل 
القاضى عبد ال حبار » ان له فى الفضل والعلم منرلة لا تخفى [ المئية ص ٤+‏ تحقيق الدكتور /عصام 


عمد ] . 
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وقال عثان لواصل : يا أبا حذيفة إن رأيت إن سل غیری فأشاطره جمیع ما 


أملك حتى أعطيه » فرد نعالى . فقال واصل : E‏ ل الله أن 


ينقعك » فخر ج للتجارة » فأصاب مائة الف » Î‏ 


وروى ٠‏ أن واصلا دخل المدينة ونزل على : ابراهم بن يحيى » فسارع اليه : 


زید بن غل وابنه : ښحیی بن زید" » وعبد الله ب e a‏ 


عجلان » واو بو عباد الليثى . فقال : جعفر بن حمد الصادق (" ا 
O‏ 
الاد :اما ا 0 ا ب وا ای واا وال 
رالایات » وانزل عليه E SS‏ الله » فنحن 


عتدة رسول الله واقرب الناس اليه » وانت ياواصل أت بار شق الكلمة 


قط به عل :الا انا ادعوم الى التوبة“ . فقال واصل بن عطاء : 


( لام ق و ا بالكوفة سنة : احدى وعشرین 
ومائة » وكان قد .بايعه خلتق كثير » وحارب متولى العراق يومغذ شام بن عبد املك : يوسف بن عمر | 
الشقفى يوسف . ولا حرج 
زياد يدعو لطاعته > جاءته طائفة وقالوا E‏ بی بکر بكر وعمر حعی نبايعك فقا ب ا من تیراً 
منہما » فقالوا : اذن نرفضاك » وج E‏ ۱ 
ص ۱۰۸ ] . 

(۲) ظهر : یی بن زید بن عا علی ہن ای طالب ری الله عنہم » أیام الولید بن يزيد « با جوزجان ٠‏ من بلاد 

7 خراسان ۲ » منكرا للظلم ويا عمهم وأصابېم منه » فسیر اليه نصر بن سيار : سالم بن أحو 


الازنى » فقعل بعيى فى العركة بسهم أصابه فى « صدغه » بغرية يقال ها : ه أرعونة » ودفن E‏ 


و . ولا قتل يى » اجتزوا رأسه » فحمل الى الوليد وصلب جسده بام جوزجان » فلم يزل مصلوبا 
الى ان خرج ابو مسلم صاحب الدولة » » فقتل سام بن أحوز » وانزل جثة نحيى » فصلى عليما » ودفدت 
مالاك سنة ست وعشرين ومائة [ شذرات الذهب ج ۱ ص ۱٦۱۷‏ ]. 1 


)۳( عفر الصادق هر : ابو عېك الله جعفر i‏ مد الباقر ۰ زین العابدين ن سين السبط 'اشاشعی 


القرئى » سلادس الائمة الاثنى عشر عند الأمامية . لقب بالصادق لانه لم يعرف عه الكذب قط › 
تونی عام ۱٤۸‏ هه رضى الله عنه [ المنية : ص ٤١‏ ] . 


(4 ما يعنيه جعفر الصادق بهذا الأمر هو قوله : بالنزلة بين العزاتين وهو القول الذى أدى الى الخلاف بين 


جماعة الملسلمين ؛ وع على رأسهم الحسن البصری وجماعة واصل بن عطاء ف المناظة الشهية ١‏ جرت 
بينپما عن متب الكبية » حيث قرر واصل : ان متكب الكبيق فى مثزلة بين منرلعي الكفر 
والايمان أو هو ی فی منرلة بین المنرلتين ۹ وخالقه اسن البصری و ق قوله إ هر : اخسن م اد ی اخسن 


البصری ابه و سعید امام آهل البصرة وحور آهل زمانه ١‏ واد E.‏ ل¿ بقيتا من خلافة عمر ری اله تعال ی 


۹ 


› الحمد لله العدل ف قضائه » الجواد بعطائه » المتعالى عن كل مذموم‎ ١ 
والعالم بكل خفى مكتوم » نهى عن القبيح ولم يقضه » وحث على ال جميل ولم بحل‎ 
ينه وبين خلقه » وانك ياجعفر وابن الائمة شغلك حب الدنيا » فأصبحت بها‎ 
كلفا » وما أتيناك إلا بدين محمد ( ص ) وضجيعيه : ابن اى قحافة › وابن‎ 
وجحیع أئمة الهدى.» فان تقبل‎ .....٠ الطاب » وعثان » وعلى بن اې طالب‎ 
احق تسعد به » وان تصدف عنه تبوء باك ثم تكلم : زید بن على »“ فأغلظ‎ 
. جعفر منکرا عليه ما قاله وقال له : ما منعاك من اتباعه إلا الحسد نا‎ 


لقد كان للمسلمين اذن معرفة س قبل اتصاهم بالثقافة اليونانية ‏ بطرق 
المناظرة والجدل وحذق الكلام » وجاء الفكر اليونانى ليضيف ألى ما عرفوه طريقا 
للوصول للبرهان وقطع الحجة أعنى : المنطق الارسطى ٠.‏ 

وما يؤكد ذلك ما روى من أن بعض السمنية قالوا هم بن صفوان : هل 
يخر ج المعروف عن المشاعر الخمسة ؟ قال : لا قالوا : فحدثنا عن معبودك هل 
عرفته بأیہا ؟ قال Y:‏ . قالوا : فهو إذن ججهول SEE:‏ . وکتب جهم بذلاف 
ال واصل ب عطاء . فانجاتب واصل قائاد : کان یشترد ط وجها ساد سا » وهو 
الدليل ليل > فسأهم : هل تفرقون ب TT‏ 
نعم » وهذا عرف بالدليل › فلما اجام جهم بذلك قالوا : ليس هذا من 
كلامك . فأخبرهم فخرجوا الى 'واصل بن عطاء > وكلموه وأجابوه الى الاسلام . 

وهكذا تبت ظروف العصر أن المسلمين :فى هذا الوقت كانوا شد مايكونون 
حاجة س الكلام ¿ ليدافعوا عن عقيدة ا بالادلة المقنعة » ويفندوا حجج 
الاعداء والخالفين ويدحضرها . 


رأما عن مناظرات واصل بن عطاء مععمرو بن عبيد » فقد اتفقت ف الأصول 
واخحتلفت فى مسائل الفروع » وكل جتہد فى الفروع مصيب . 


= عنه » ومع خحطبة عثان » وشهد E‏ 
ص ۱۲۳۹ ] فاعتزل واصلى مجلس الحسن وافترقا من ن یومها بعد ان کان الحسن البصری معتر وینہغی 
اك نوه ای ان قول المعترلة بالمىرلة بين المنرلتين کان الدعاة الرحيدة للخادف rra‏ وبين اة « أا ہا 
أصوم وى : التوحيد والعدل والامر بالمعروف والنبى عن المنكر والوعد والوعيد » فلقد اتغق جميع 
المسلمين على صحتا . [ الولف ] . 

ره النية والأنل : ص ٤١‏ تقديم وتعقيق وتعليق الدكتور / عصام الدين محمد . 
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ومن ذلك مناظرتهما ف « الفاسق » » حيث ذكر عمرو » ان الفاسق يعرف 
الله تعالى وانما حرجت المعرفة من قابه عند 'قذفه [ الأبمان ] » فيرد واصل بقوله : 
إن قلت م يزل يعرف الله » فما حجتاك وانت لم تسميه منافقا قبل القذف » وإن 


زعمت أن المعرفة حرجت من قلبه عند قذفه قلنا لك : فلم لا أدخلها فى القلب . 


بتركه القذف » کا أخرجها بالقذف ؟ قال وأضل ‏ متطرو ا ا 
الئاس يفون .الله بالادلة وهلون. بدخول الضية ؟ قائ هة دخات عل 
القاذف ؟ فرأى عمرو بن عبيد لزوم هذا الكلام » فقال : ليس بينى وبين الحق 
عداوة » فقبل واصل وانصرف ريده فی يده ٩.‏ 


ا رر نا أا ! a‏ 0 مرټکب الكبائر 


« والذين المحصنات ٩‏ 20 ثم قال : إن المنافقين هم افاسقون فکان 
فاسق منافقا » کان ) الألف واللام » موجودین ف بابر الفسق . فقال 

ل ال الي :اه تعالی قال ك فأولفك هم 
الظالمون ۲ وقد قال تعالى فى أيه اخ 

« والكافرون هم الظالمين )»> فعرف ٠١‏ راللام کک ف 
« القاذف » . فسكت عمرو » تم قال واصل : الست تزعم أن ا یعرف 
الله ؟ وذکر ماقدمنا E‏ 8 له واصل : يا أبا عهان ...... أا أولى أن 
پستعمل من اتا a‏ ما اتفقت عليه الفرق ا القبلة » أم ما 


الحتاف “ فیه ؟ فقال عمرو : بل ما اتفقت عليه . فقال واصل : أفليش تجد هل 


الفرق على اختلافهم يسمون ضاحب الكبية فاسقا » ويختلفون فيما عداه من 
اسمائه : فالخوارج تسمیه : کافرا وفاسنقا » والمرجغة تسميه : موّمدا فاسقا » 
والشيعة تسميه : كافر نعمة فاسقا » فأجمعرا على تسميته ١‏ بالفسق » فناحذ 
با لفق عليه » ولا نسمیه باختلف فيه . فقال عمرو : ما بینی وبين الحق عداوة »> 
والقول قولاك » واشهد من حضر أنى تارك ما كنت عليه من المذهب » قائل بقول 


. ٥١ المصور السابعة : ص‎ )١( 
۴ الور‎ () 

(۳) الائدة 5 
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أى حذيقة 7 أى : واصل بن عطاء ] ونحن نخلص من هذا النص الى عدة حقائق 
هامة : 
اوا : اك Ee‏ الفرق الاسلامية لم يختفلوا فيما بينم على أصل ثابت من 


أصرل العقيدة وهذا نفى لا ذهب اليه البعض من ال ا يکفر بعضا 


ثانا e‏ 
معارض وأخحذ الا كثية با مہا ٤‏ وهذا يدل على اماع اتات الفرق حتی على بعضصس 
ثالغها : أن المسلمين عرفرا الحجج المنطقية واستخدموها فى عصر مبكر قبل 
اتصاشم بالثقافة اليونائية حتى اذا ما تعرفوا على المنطق الارسطى اتقنوا فن الوار 
رابعها : أن النقاش أو التناظر الذى كان يقوم بين أهل الملة الاسلامية 
امسن 2 الختلفة 8 مقصده کک العقيدة آصرل الدين 
الاسلامية 
2 المرحلة الفهيدية التی سبقت عصر ازدهار حركة الترجمة لدى المسلمين › 
أيام الليفة العباسى : المأمون . ومثل شخصية اى المذيل العلاف ٠‏ نموذجا 
لرجال علم الكلام فى هذا العصر يقول نثمامة بن أشرس الى : وصفت أبا 
O‏ 
وابو الحذيل يقول : يا نمامة !.... فلما احتفل » اسششهد ف عرضه 
كلامه بسبع مائة بيت فقلت : إن شعت فکسنى وإن شعت فسمنى ! وهذا 
يدل ياد شك على کن ا الهذيل العلاف الواسح ومعرفته س 
وحکی یی بن بشر الارجانی عن النظام قال : ما 0 EE‏ 
قط » فى استشهاد شعر إلا يوم قال له الملقب ببرغوث ° E‏ مسعلة » 
)١(‏ من رجال العتزلة i‏ زعم فرقة الامية المنسوبة اليه ومن الطبقة السابعة . توف .عام ۲٠۳‏ وكان زعيما 
للمعتزلة ايام الأمون والمعتصم والواثتق . قيل انه هو الذى جذب الأمون للاعتزال. الحيط س التراجم] 


(۲) هو : محمد بن عیسی اللقب بہغوث » کان على مذهب النجار ر فی اکثر مذاهبه » وزعم ان ن المتولدات 
فعل الله تعالى [ الفرق بين الفق ص ۸٣‏ ] . 


۲ 


& 


فرفع ابو المذيل نفسه عن مكالته » وقال برغوث : 


ولكن خفتا صد النبال 


. ويقول النظام : 
ولم أعرف ف نقيضه بيتا يتمشل به أو المذيل » فبرز أبو المذيل وقال : لا » بل 
کا قال الشاعر : 
وأرفع نفسی عن بجيالة ا 
اذل ا ا ل الك اام وتشرف 
ا كذلك : بن ایك > ا قال فی من 
ااا TS ۰ e‏ ا 
E ET‏ 
فانقطع صاح رانا قزل 
أشا ,اهب جاك ٠اه‏ عن. ارجل 
فانت حقاا لعسمرى مفصل جدل 
ومن المناظرات التى دارت أيضا بين صالح والعلاف ما يثبت معرفة الى الهذيل 
العلاف e‏ واسالیب استخدامه » فقد روی ابرا م قال هات 
OY‏ وجھا إلا 
إذا كان الانسان عندك كالزر ع ! 
فقال صالح : إنما أجزع ن م يقرأ كتاب « الشكوك » قال : وما کتاب 
الشكىك ؟ 


a قال صا‎ 
E e 


واعمل عا E‏ 


کان ل يقراه إ! 
(۱) کان ثانويا معروفا ف تلاك الآيام . 


۳ 


sesa TT 


ولقد تتلمذ ابراه النظام عل یدی ای المذیل العلاف » وبدی أن النظام کان 
ملما بالمعارف اليونانية وعلى وجه الخصوص ما کتېه ارسطو › ومن المعروف إن 
المسلمين قد تأثروا الى حد بعيد عطق ارسطو . فلقد ذكر جعفر بن بى 


ا « ارسطوطاليس » » فقال النظام : قد نقضت عليه كتابه : فقال HR‏ 
جعفر : كيف ؟ ! انت لا تحسن أن تقرأه . فقال النظام : أا أحب 
اياف tae‏ ن أقرأه من وله ال اخ enone‏ َم ‌ آاخره ال وله 8 


ثم اندفع النظام يذكر شيا فشيعا » وينقض على ارسطو قوله . فتعجب منه 
جعفر" وهذا يدل أيضا على سرعة استيعاب المسلمين للمعارف اليونانية وفهمها 
الى درجة تمكنوا فما من نقدها ونقضها أحيانا . 
واذا انتقلنا غلفين عصر' الرشيد وصوا الى المأمون ن ا سدق افك ن 
ل المسلمين لعلم الكلام مسین ق ذلك باسالیی دید ایت 
نتيجة للتأشر بالمنطق الارسطى . ولقد كان نامة بن اشرس الفيرى من المقربين 
للعخليفة الجباسى : المأمون » وپقال انه کان جدلا حاذقا واحد دهو ف العلم 
والأدب « وبلغ ر امون به اعتناق مذهب الاعتزال اة بقوة . قال تمامة 
یوما الامو 


لا تخلې و أعال العباد من ثلاث رجه )١(‏ أما كلها من الله ء لا فمل هم ول 
يستەحقوا ئوابا ا عقابا . (۲) أو تكون منهم ومن الله >»٠‏ وجب المدح والذم هم 
جميعا . (۳) أو منم فقط » کان هم الراب والعقاب والمدح والذم . فقال له % 
الأمون : صدقت . وعندنا فيما يتعلق بأفعال الانسان وقدرته عليہا وما يعصل ا 
من موضو ع التكليف أعنى : الحرية والمسعولية » ان الانسان قد منحه الله تعالى 
القدرة والحرية فى فعل أفعاله المباشة وغير المبأشرة [ المولدة ] بارادته وجوارحه 
ومتجها الى الفعل بقصده ونيته مع القكرن a SS‏ 
عن افعال واس غل إن ا 1 عقابا حسب ما قدمت یداه . ولکن ٩‏ ید ۲ 
القدرة الالمية ١‏ الارادة والمشيعة » تبقى خارج نطاق الحدود الانسانية مسيطز 
متحكمة ویتمثل ذلك نی آُمرین اميين : الاطف والقضاء » فقد ياطف الله 
للانسان فى أفعاله وقد يوقضف مشيئة الانسان بارادته الغالبة ويقضى أمرا كان 
ا 4 


(۱) کان من الوزراء الحقربین للرشيد الى .ان حدثت نكية البرامكة المشهزرة » فشرد الرشيد الرامكة واعمل 


فیہم الشتل [ املف ] . 
)1( اليه ص ل“ 


4 


ا 


ڪد 


SE‏ کلام على بن 
ای طالب رض الله عنه حينا سأله سائل بيا عٳ ى منصرف من [ صفين ] : 

حبرا عن مسيرنا الى الشام » أكان بقضاء وقدر ؟ ! 

ققال رضی الله تعالی عنه : والذى خلق الحبة وير اللسمة ما هبطنا وادیا ولا 
علونا قلعة إلا بقضاء وقدر " . فقال الشيخ : عند الله احشسب ان مال 
الأجر شىء . فقال عل : بل أيما الشيخ يخ عظم الله لكم الأجر فی مسیر وانم 
ا وف ف 0 aS‏ ف شىء ٣ن‏ ۶ 
ES‏ : للك تظن قضاء راجيا ودرا حا ۲ 
لو کان کذلاث لبطل الثرا شواب والعقاب » وسقط الوعد والوعيد › ولا كانت تأ 
من الله لائمة لمذنب ولا حمدة جسن ولا کان احسن بشواب الالحساك اول من ٠‏ 
الملسىء › ولا الملسىء بعقوبة الذنب اول من الحسن وتلاك مقالة اخوان 
الشياطين › ر الارثان » وخصماءِ الرحمن وشهود الزور › أهل العماء عن 
الصواب ا ویستطرد عل واضعا اساسا ثابتا يعاج تماما موضو ع 
الحرية والمسعولية الانسانية : 

نالعال آم را وى غذيرا ول يكلف خب ولا بعك الايا 
عبا : ه ذلك ظن الذدين كفروا وويل للذين كفروا من التار ٠‏ فقا الشيخ 
وما ذلك القضاء والقدر اللذان ساقانا ؟ فقال : أمر الله بذللك وارادتة ¿ ثم تلا 
على : 

) وقضىی ربا لہ تعېدوا إل إیاه وبالوالدین احسانا 4 ف شضس الشي خ مسرورا 
ما مع وأنشأً يقول : 
أنت الامام النذى نرجطا بطاعته 
اوا من دینشا ماکان ملتسا 


. ١۷ الاسراء‎ )١( 


¥ o 


لقد ارتاد المسلمون آفاقا جديدة فى طريق المباحث العلمية » بعدت نايا عن 
کل تاثیر یونالی » واتصلت بصمم عقيدة التوحيد e‏ الحلول جتہدین ومهتدين 
ہدی کتاب الله وسنة نبيه . 


وغكن المسلمون فى مقدرة بالغة من التعرف على الامراض الكامنة فى مجتمعهم 
والتى يسببها انقياد العامة وحضوعهم للاججاء مع جهلهم . وكا « المأمون » قد 
هم بلعن « معاوية » على امتابر » وان يقرأ كتابا بذلك على الناس » فنہاه عن 
ذلاك. : سحیی بن اکڅ وقال له اام لون ...... إن العامة لا تحتمل 
ذلك سيما اهل خراسان » فلا تأمن أن تكون همم نفة فلا تدرى ما عاقبتما . 
والرأى ان تدع الناس ع! ى ما هم عليه من أمر معاوية » ولا تظهر نك تيل لفرقة 

من الفرق > فركن الامزن إلى قوله . فلما دحل عليه تمامة الفيرى قال له المامون : 
يا مامة ة قد علمت ما كنا فيه ودبرناه ف أمر معاوية » وقد عارضنا تدبير هو هو أصلح ' 
فی تدبیر المملكة'» وأبقى ذكرا ف العامة » ثم أحبو أن يى ؛ بن اکم خوفه 
العامة . فقال اة يا ام المؤمنين والعامة فى هذا الموضع الذى وضعها به 
حى بن اكثم » وال لو وجهت إنسانا على عاتقه سواد ومعه آ١‏ عضا » » لساق 
إليك بعصاه عشرة الاف منها . .وله ايا أمير المؤمنين, مارضى الله ن سواها بالا نعام 
حتی جعلها أضل منبا .قال ”: « إن هم إلا كالأنعام بل هم أضلل سيبلا » . 
الله يا أمير المؤمنين لقد مررت ميذ أيام بشار ع وأنا أريد « الدار » » فاذا انسان 
قد بسط کساه والقى عليه أدوبة وهو فام ینادی : هذا دواء لبیاض العين 
والغشاوة والظلمة » وان إحدى عينيه لمطموسة » والأخرى E‏ 
اجتمعوا . فدخحلت فى غمار العامة ثم قلت للرجل : يا هذا ! ...... إن عينياك 
أحوج من هذه الأعين الى العلاج » وانت تصف هذا الدواء وتخبر آنه شفاء لوجع 
العين e‏ : أنا فى هذا الموضع 'منذ عشرين سنة فما 
مر بى شيخ أجهل منك . قلت : وكیف ذلك ؟ قال : یا جاهل : آندری این 
اشتکت عنیی . قلت : لا »'فقال : اشتکت صر عین واشتکت کت صر عين › 
وکيف ينفعها دواء ۽ بغداد ؟ ! قال تمامة : فأقبلت عليه الحماعة وقالوا : صدق 


(۱) کی بن اكم : القاضى اب و محمد المروزى تم البغدادى أحد الاعلام . کان فقا | جتېادا مصسنغا ا 
طلبحة المشاهد : حى بن اكم أحد أعلام الدنيا قائم بكل معضلة › EE‏ 
عجامح قلبه قلبه وقلده القضاء وتدبدر ملکته . وکانت الوزراء ۷ تعمل یی ء۶ إ3 ق مطالعته . وی قفاء 
ابص وهر أب بن تمانى عشة سنة . توفى سنة اثنتين وأربعين ومائتين » وله بضع وسبعون سنة . 


[ شذرات الذهب ج ۲ »ص ۱۰۱ ]. 


۲٦ 


کا 


ا 


الرجل انت جاهل » فقلت : لا وله ما علمت أن عینیه اشتكت کو ا 
تخلصت مم إل مېذه' الححة ! فف حاف الأمون وقال : ما لقیت العامة 
منک ؟ }0 
بداية اسحركة وعوامل الازدهار : 

كانت حركة النقل والتر ترجمة قد بدأت بدايتما الشكلية ايام بنى أمية » حيث 


مر خالد بن یزید بن معاوة ( متو ۸۵ ه ) فی عهد رالده یزید » بقل کنب 


الطب والنجوم والكيمياء » وذكد ابن النديم ان هذا عد أول نقل فى الاسلام . 

[e IYA — Vo. 7 a1071 — 1Y 7‏ . ونحلفت الدولة العباسية »› 
دولة ہنی أمية . وف غضون القرن الاول لدولة العباسيين [ اى الى حوالى عام 
[pA = a47‏ كانت عظمة الدولة الاسلامية فى ازدياد » أو هى على 
الأقل حافظت على ما كان نما . 

ونی عام : [ ٠٤١‏ ه = ۷٦۲‏ م ] اسس ابو جعفر المنصور ثانى خلفاء ' 
البيت العباسى مدينة بغداد » لتكون عاصمة. الدولة الاسلامية بدلا من دمشتق > 
فسرعان ما فاقت دمشق فى بهجة الدنيا وجاطما » وطغى نورها الفكرى على تور 
البصة والكوفة › 1 2 يبارا إلا : القسطنطينية وكانت قصور المنصور 
[۳۹ ۱۸-۱ هھ = ۷۷٥۸٥٤4‏ م ] ولرشید [ ۱۹۳-۱۷۰ هھ = 
۹-۹ ۸۰ م ] والامون [ ۲۱۸-۱۹۸ هھ = ۳۲ م ] وعم ف 
بغداد ,ملتقى العماء والشعراء ولاسيما للدولة . وكان لكثير من خلفاء بنى العباس 
ت٠‏ بالثقافة العقلية »> طابوها لذانها أو ليزينوا بها ملكهم . 

ذ عصر الرشيد على الأقل › وجدت فى بغداد دار للكتب ومعهد 
eT‏ عهد المنصور نفسه » وف عهد ال أمون ومن : بعده 
حاص » شرع ف نقل كتب العلم اليونانية > عن طريق السريانية 

E‏ ا 
اذا النشاططل العلمى أعا لی ذری صعوده ) كانت عظمة الدولة الاسلامية فى دور 
المبوط ! فالعصبيات والسخام القبلية ‏ التى م مدا فى عهد بنى أمية س 
تراجعت فی الظاهر فقط يام بنى العباس > أمام الوحدة السياسية الوثيقة العرى › 


. ۷٣ المنية : ص‎ )١( 
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وبقیت أيضا منازعات أخرى متزايدة فى حدتما » كالجدل فى مسائل الكلام » 
والجدل الميتافيزيقى الفلسفى » على نحو ما حدث فى اثناء تدهور الامبراطورية 
الرومانية الشرقية » على أن خدمة الدولة فى ظل الحكم الاستبدادى فى الشرق » 
ماکانت لعحتاج إل لقليل من ذوى العقول الممتازة > ففنیت کثیر من القوى 
الشتية » وتلاشت فى الانہماك ف الترف › ووقعت أخرىئ فى السفسطة والتلاعب 
بالالفاظ وف دعوی العلم . هذا الى أن الخلماء ل جأوا فى -حماية امیراطوریتہم الى 
الاستعانة بقوة ام فتية ابعد عن ترف التحضر وانحلاله . فاستعانوا أول الامر 
با-راسانیین من آهل إيران » ثم استعانوا بالترك من بعدهم . 

وفيما يتعلق بحركة النقل من التراث اليونانى للعربى » يتبين استفادة العرب من 
السريان إذ أن ماقاموا به من ترجمة » الت فائدته الى العلم عند العرب والقرس . 
والذين اشتغلوا بنقل كتب اليونان الى العربية فيما بين القرنين الامن والعاشر 
المیلادی یکاد ان یکونوا جيعا من السريان » ونقلوا ما نقلوه : إما عن التراجم 
السريانية » أو عن تراجم أصلحوها هم » أو قاموا بها من جديد . وهذا الجانب 
المتعلق بكيفية انتقال التراث اليونافى للمسلمين » أعنى : بداية الحركة الرسمية 
للنقل والترجمة من المراكز الخارجية » قد جعل الباحشين يقررون .- الى مدة ليست 
ببعيدة ‏ بان الاسلام م يعرف الفلسفة اليونانية إلا خين بدأت تلاف الحركة 
الرمية فى عهد المنصور العباسى » وبلغت ذروتها أيام المأمون » وان اتصال الفلسفة 


اليونانية بالاسلام > اما تم حين استحضرت كتب الفلسفة اليونانية من الخارج. 


[ من بيزنطة مثلا ] وتخاصة أن العرب تخلصوا من مكتبة الاسكندرية » حين أمر 
الليفة : عمر بن الطاب قائده : عمرو بن العاص حرق المكتية ولکن الاحاٹث 
الحديثة ابتت بصورة قاطعة : ان مراكز البحث الفلسفى كانت منتشرة فى العالم 
القديم الذى فتحه المسلمون > وان هذه المراكر لم يتوقف عملها العلمى . کا 


اثبت البحث العلمى س ايضبا ‏ كذب قصة حرق مكتبة الاسكندرية » مهافت 


تلك القصة التى استند عليما بعض مؤرحى العرب بغير تعفظ وبدون تمحيص 
علمی أو تبت تارغی . ا 
وقد قدم لنا الدكتور ماكس مايرهوف مثا عن كيفية انسقال العلم اليوناى 
للعالم العرين عنوانه : من الاسكندرية الى بخداد 
Dr. Maxmeyerhof :‏ 


Von Alexandrien 
Nach Baghded. 


۸ 


A 


وقد ظهر فى 4۷م« [ أخبار جلسات الاكاديية البروسية للعلوم ‏ القسم 
الفلسفی التارخی ‏ عام ۱۹۳۰ = من ص ۳۹۰ فما بعدها.] . 

ولقد. اثبت مايرهوف نى مطلعه ان مدرسة ا کانت لا تزال قائہة 
وقت ان فتح العرب مصر > وکانت ھی المدرسة اليونانية البحتة الوحيدة التى 
بقيت فى البلاد التى غزاها العرب فى دفعتهم الاولى » ثم يضع المشكلة التى تقابل 
الباحثين فى هذا ا لجال دائما حيث يذكر : « إن الدليل على طريق الانتقال المباشر ‏ 
قد أعوز الہاحثين حتی اليوم ا بعبارة اسح م يسوقوه ف س 
عن انتقال الطب : 1 E TT‏ 
والفلسفة اليونانية » وجا . وجدت مدارس علمية وفلسفية فى ا وف 
انطاكية وحران » م يمسها المسلمون بسوء » وجدت مدارس ف فلسفية وعلمية فى : 
الرها ونعسيبين › والمدائن » وجند يسابور 0 

زبالاضافة ما سبق فهناك احتالات أحرى عن الطريق غير المباشر فى دخحول 
الفلسفة اليونانية والتحامها فى معركة مريرة قاسية مغ مفكرى الاسلام . 

ت ول هذه الاحتالات :+ الناقشات الشفوية ن الكلمين وبين رجال 
الكنيسة المنبثة e‏ ف العام وقد حدٿث تبادل الاراء 
والاسلحة . 

ا ال اقا :ان E a‏ 
وهى المدارس' الملحقة بالکنائس والاديرة وعرف اجراء هن الفلسفة . 

۳ س معرفة المسلمين الاوائل بالفلسفة اليونانية » انما تمت عن طريتق الشنوية 
والخنوسية ٤‏ واحشوية ( وفرق اچوس والحبرة : 

ر و ی 
اليونانية . 

وما لا شاك فيه ان من بين العوامل الاساسية المساعدة على طريق اتصال ٠‏ 
العراب بالمعارف ال ليونانية 4 مطالعة ما ترجم ال العربية من مصنفات اليونان 
الكت اوضع باسم مشاهیر E E E‏ 

: الحكم والمنتخبات المقتبسة من المطولات لاسيما على. يد السريانيين . 


۲۹ 


٠ :‏ مولالعة ك كت الفنون کالطب ة والكيمياء ¢ والصناعة لالتباس هذه 
العلوم بالفشلسقة سیا منا ل القرن لاول الیلادی . 


الال الآن بعد أن عرفنا كيفية الاتصسال » عن اسباب اتجاه ا لنقل 
انتراٹ O‏ يوقفون معارفهم على ما يتصل 
بأصول العقيدة من تمعن فى كتاب الله وتعرف على سنة رسوله . واستمر هذا 
حالم تی آخر عضر ا وف العصر الأموى انحصر جهد العلماء 
الملسلمين فيما وقع بين ا من حلاف خاصة مادار بين على ومعاوية وامتدت 
ار تة اا 2 أمية باكملها ضراعا بين شيعة على وشيعة ا 
وحاولة الانتقام بعد الھک گن من از عليا » غ انقلاب الحال ايام الوليد عا 
الحجاج بب ما اشاعه من رعب وجبروت بين الناس وما جم عن ذلا 
ا لأهل البيت 

ويتميز العصر u‏ بسع خلفاء بنى العباس بدء امن اى جعفر المنصور 
ووصولا الى. الماميڻ > الى نقل التراث اليونانى حتى تنمو معارف المسلمين با 
فى عنهم من عل الطليعة وما بعد الطييعة متصاة بالعقيدة الاسلابية . فلقد 
کان التساؤل عن طبيعة الكون والانسان > وصفه الخالق سبحانه وتعالی ومازال 
نحتث ت الفكرین ا غرابة فف ذلك فلقد خلق الله تعال الاأنسان مبدعا 


ولا ا الخلافة على نحو ما e‏ الى عبد الله المامون بن الرشيد E‏ ما 

بدأ په جده : المنصور ( فاقبل على طلب العلم من مناهله »› وداخحل ملوك ازوم 

4 ۲ 1) OE 

کا ا ٤‏ وارسطو > وبقراط" › وجالينوس ٤‏ » واقلیدس »› 

EE E ELSE 

() افلاطون : حول 1 ¥ EFTEY—‏ م [ الفيلسوف المعروف « ابن اریستون وبرکتیوفی ٤‏ ولد فی انیا 
وعاش فیا معظم سلی حیاته التی بلغت الثانين 1 وح انه اشتېر بالسياسة ف البادء بقل ' اسرته 
واهټاماته معا » فقد کرس معظم حياته فى الواقع والتعلم . [ الموسوعة الفلسغية ] . 

)۲( بشراط : ابر الطب 8 ولد نجزيرة کوش سنة ١‏ قم .م اشرف بيٿ سن اسرة قریسامیبس الملك . 
تعلم صناعة الطب من ابيه : ايرقليدس » ورأى ان صناعة الطب كادت تبيد » فقرر نقلها لمستحقيا 
حتى لا بيد . فكان بقراط اولي من علم الناس صناعة الطب . توف عام ۳٠١‏ .م . [ الموسوعة 
الغ : 

(۳) جالينوس : كان طبيبا وفيلسوفا ركانت له شهرة طببة ف الغلسفة والطب وله اهمية كبية » اذ أنه نقل الى 
ا خلال كتاباته » المذاهب اليونانية التي تعارض المذهب المشائى الاإسطلى [ الموسوعة 


إلا ية ] . 


ولنا وقفة هنا لابد من ان ننصف فيا جانب الموضوعية العلمية » ذلاث بان 
الثقافة الاسلامية لم تكن عالة على الفكر اليونانى » وكذلاك كان للفكر اليونانى 
فضل التاثير على انجاه ونمو الثقافة العربية الاسلامية . 


وما لا شلك فيه ان للفکر الیونای والفلسفة فيه بوجه خاص » فضل اليبق 
واتهيد والاصالة خاصة فيما يتعلتق بافكار الطبيعة ومابعد الطبيعة » ولكننا لا 
یبغی ان نقع ف الطاً الشائع الذى تردى فيه كثير من المفكرين خاصة : 
اللستشرقون . فلقد أعدموا تقريبا كل أصالة للفكر الاسلامى » واعتبروا الفلسفة 
الاساامية بالذات جرد ذيل للفلسفة آلملينية . وهى فكرة ناشغة عن نظرة سطحية 
للفلسفة الاسلامية » وعن إلنظر الى الملاع الاسلامية خحصوصا من حيث المادة 
والاصطلاحات . لكن الحقيقة أن المعانى التى قصدها فلاسفة الاسلام م تكون 
دائما هى المعانى اليونانية . ولقد أثار كل من متكلمى الاسلام وفلاسفته 
مشكلات ووصلوا الى حلول » بل وكونوا مفهومات لم يعرفها اليونان . ولقد فصل 
العرب فى بحث المسائل تفصيلا يضمن همم الاستقلال . وقدم لنا :. يوليوس 
آوبرمان J. erman‏ بحثين عن مشكلة العلية عند العرب . وقد تحقق من اطلع 
على ما نشر عل ما اشتمله هذا الموضوع من أصالة وجدة . 

ولعل فى انتاح العقلية الاسلامية « لعلم الكلام ١‏ ما يثبت صدق ما نقرره من 
ابداع المسلمين ومعا تېم اموز المتصلة بعقید تېم ودفاعهم عنہا مستخدمین 
منطقا اسلاميا حالصا ومعتمدين فى سندهم على الكتاب والسنة . بل ولقد قاوم 
بعد ذلك المقكرون المسلمون مزج علم الكلام بالعناصر اليونانية مقاومة عنيفة . 

وكذلك الأمر كان بالنسبة « لعلم أصول الفقه » فقد اعتبر منهجا أصوليا أو 
ان شعنا القول كان منطق الفقه » مقابلا نطق الفيلسوف ومنهجه . 

ولقد كان علم الأصضول علما معتنى به منذ أن وضع بعض 'قواعده , 
الصحابة » حين تكلموا عن نقد الأحبار وعن القياس » ثم أضاف اليه التابعون ‏ 
بعد ذلا عناصر متعددة . ثم وضعه الشافعى وتلاميذه. فى صورة كاملة » وتناوله ` 
بعد هذا المعترلة والاشاعرة بالتعديل حتى أقاموه علما كاملا فى صورة بارعة . 


)١(‏ فى اححلة الميناوية نعرفة الشرق ۷Z۴×‏ ہ امحلاد ۲۹ ۱۹٣۱(‏ م) من ص ۲۲٣‏ ال ص ۳٣۰‏ واججلد 
۰ من ص ۳۷ حتی ص ٩١‏ وكذلاك فى مقدمة کتابه عن الغرانی بعنوان : 
Der Philosophische and Religiose Snbjektismusghazalis‏ فيا › ليبتز ج ۱۹۲۱ . 


5) 


وف هذا المحال انتجت العقلية الفلسفية الاسلامية تفكيرا منطقيا جديدا » بل 
وكشفت عن المنهج التجريبى » الذى عرفته أوربا بعد ذلاك وسارت فى ضوئه الى 
حضارتما الحديثة . 

لقد قاومت العقلية الاسلامية دائما كل تخلف وسعت الى تحصيل المعارف فى 

ل أطرافت زض٠‏ ودل ات بعت أن سقط درلة بتي أمية ى٠‏ الشام 

( ۱۳۲ھ ۷٥۰‏ م) دون أن تحقق ا « 
ا ی ی ا ی > واستطاع أن یکافح حتی 
اصبح أميرا لقرطبة وللأندلسن كلها »> وظلت السيادة الأموية لأكثر من قرنين 
ونصف رن . وبعد عهد ملوك الطوائف القصير الأجل ' > بلغت سيادة الأمويين 
ذروة مجدها فی عھد عبد الرحمن الثالث ٠٣۰۳۰۰7‏ هھ = ۹3١۹۱۲‏ م] 
وهو أو من لقب نفسه بلقب : خليفة . a‏ 


وکان القرن الرابع فى الأندلس افر القرن القالث فى المشق › وف كلما 
بلغت الحضارة المادية والعقلية وج رقیها » بل نستطیع القول ان حضارة المغرب 
هذه كانت اكار فتوة » واکثر اتفاقا مع بیتتہا ما كانت فى المشق . وکان فی 
الأندلس ال جاتب المسلفن رة وتضارى انوا ق عه عبد الجن الالف 
بنصيب فى الثقافة المطبوعة بالطابع العرلى 


اسباب وجذور الحركة : 

ولا : دعوة الاسلام الى العلم وتحصيل المعارف مثلا فيما ورد بالكتاب 
ا 
يقول الله عز وجل : 

« إن هر إلا وحی یوحی . علمه شدید القوی ۲ . 


ù 
2 خحلق الانسان . علمه البيان‎ « 


ويقدر الله تعالى فيما سبق تقرير العلم ويىء السبيل الى تحقيقه ويكفل 
وسائل ذلاك 1 


ا الا ان ف الارض طالبا العلم يتبادله مع العلماء » ويصدق ذلك فى 
قوله تعالى : 

) هل أتبعك عل ان تعلمنی نما علمت رشدا . 
ويعلم الوحى الرسول ٠‏ ويتلقى بى الرحة العلم ليبثه للمسلميت كافة : 


« کا ارسلتا فیکم رسولا منکم یتلوا علیکم ایاتنا ویرکیکم ویعلمکم الکتاب 
والحكمة ویعلمکم مام تکونوا ا 4 


والعلم صنو للمعرفة › وطریق صدق الح ان حاف ربة وغار على دنه » 
مص داقا لقوله تعالل : 


إا شی لله من عباده ا ( وول دعو وة وجهها الخالى سبحاته وتعالل 
کانت 


) ا الذى خلق > خلق الائنسان من علق E‏ والتحصيل 
راذا ارتقی السلم درجات المعرفة »> شق طریقه للا يان مصدقا بعل آن ن یلم 
رغصل ریتأمل ویتدبر وی هذا یقول تعالی : 
) والراسيخون ف ا يقولون امنا به کل من عند ربنا a‏ الٰعارف 
) س الله اللين ا ٠ ٤‏ وتوا العلم . 
جره الرس ع عو هزاس ٠‏ ف سیه قد حل جابر بن عبد 
را) الکهف ٦٦:‏ . . 
(۲) البقرة: ١١١‏ . 
(۳) فاطر : ۲۸ . 
( )للق : ۲ 
)٩( 1‏ آل عمران :۷ 
(1) اججادلة : 4 
(۷) صحیح النجاری : طبعة استائبول ص : ۲۸ ۰ ۳١/۳‏ 


f: 


E ۴‏ 8 2 طا 

: ولا ينة العلم إلا بانقطاع الحياة » فعن انس انه قال قال رسول الله ری 

: « من أشراط الساعة ان يرفع العلم » ويثبت الجهل » ويشرب الخمر » ويهر 
النا" . : 


اله عنما قال : : د طلا ا . 
وعن اين عمر رضى الله عنہما قال : “معت رسول الله عي قال : 


: « بنا ا اتيت بقدح لبن › فشربت حتی ای لاری الذى چ 
أظفاری › ثم أعطيت فضلى عمر بن الخطاب . قالوا : فما وله يا رسول الله ؟ 
قال : العلي“ . 
وقال مالك بن المحويزث : قال لنا النبى عل : 
١‏ إرجعوا إل أهليكم فعلموهم ۲ ` 
والعلم ودی بالنظر الى الرشاد » والحجهل لفساده طريق الضلال . فعن عبد. 
ب 2 ا طلابه ب 
إلله بن عمرو بن العاص رضی الله عنہما قال : ”معث رسول :الله ی يقول 
« إن اله لا يقبض العلم انتزاعا ينتزعه من العباد » ولکن يقبض العلم بقبض 
العلماء > حتى إذا م يبت عالما إتخذ الناس رؤوسا جهالا »> فسلوا » فأفتوا بغير 
علم » فضلوا » وأضلوا . 
ثانيا : حاجة المفكرين المسلمين الى .الاطلاع على التراث اليوتانى وغين بغدان 
وصلت الهم الحجج العقلية المدعمة التى تبطل الكثير من أصول الدعوة مستددة 
غ النطتى والجدل والبرهان . لذا كان لاما ان ججيد المسلمون هذا الفن الفكرى 
حتی يتمكنوا من الزود عن عقيدتم وقد كان هذا السبب المباشر فى نشاة الفرق 
الاسلامية » لتقف ف مابهة حصون الفكر المضاد لعقيدة التوحيد » واستيخدم 
كبار رجال الفكر الاسلامى « علم الكلام » مقابلا للمنطق الارسطى وسلاحا 
مورا فى مواجهة خحصوم الدين الاسلامى من المنافقين وامجادلين والمرتدين 
والكفرة . 
ولقد كان لنشأة الفرق الاسلامية أثر بالغ فى رواج الحركة العقلية لدى 
المسلمين » وواكب ذلك حركة النقل والترجمة . ذلك أن التراث اليونانى حين 
(ا) المصدر السابق : ص ۰۲۸ ٣٠/۳‏ . 
(۲) نفس المصدر السابق : ص ۲۹ ۰ ٣٣/٣‏ . 
(۳) تفس المصدر : ص ۰۳۰ ٠٣/۳‏ . 


(5) نفس المصدر : ص ٣٣/۳ ۰ ۳٤‏ . 


4 


دخل للعالم الاسلامى أدى بالمسلمين الى انقسام الرأى » فاختلف أصحاب 
الفرق الاسلامية حلافا لم يكن بحال من الأحوال منصبا على أصول العقيدة » واغا 
انحصر فى مسائل الفروع وکل مجتبد فى الفر لفرو ع مصيب . وأما أصحاب الفرق 
غير الاسلامية فقد كان ما. ق ب صاب التوحید تباعدا كاملا وحلافا فی 
الأصول » وهذا مر طبیعی إذ : ثشبث أنضار الباطل بدعوى الماديين والدهريين . 

وکان أبرز مادار إبان تلك الفترة من صراع » ماكان بين الفقهاء والمتكلمين › 
وصارت كل طائفة منهم تحاول استالة الخلفاء الى صنعها > فکان آن نجج کل من 
الفريقين فى فترات متباينة » وذاقا معا فى تناوب حلارة النصر وعذاب النذلان على 
أيدى الخلفاء . 
ثالقا : تشجيع الخلفاء المسلمين للحركة خاصا الخليفة العبامى المأمون › 
الذى شغل نفسه بالفكر والفلسفة حتى رازده هذا الأمر فى مامه » فييجكئ 
ات الوس دان اح الأسباب ف كثرة كتب الفلسفة وغيرها فى 
الاسلامية » ما راه امون فى منامه O‏ رجلا يض اللون مشربا حمرة » 

سع الجبهة » مقرون الحاجب » أجلح الرس » آهل العيئين ٠‏ اخسن 

a اغ و بال لاون‎ ٠ 
فقلت : من أنت ؟ قال : أنا ارسطاطالیس » فسررت به وقلت : أا الحکم‎ 
N ARE e E UE ARE EO 
ا ن عا‎ ٠ ما جن اق اشر ع فلت افا ال‎ ٠ ال‎ 
! الجمهور » قلت ثم ماذا ؟ قال : ثم لا م‎ 

ويقول صاحب الفهرست : إن هذا المنام کان من اوکد الأسباب ف ارچ 
الكتب ٠‏ فان المأمون > كتب الى ملك الروم سبال الإذن .ف إنقاذ ما هو مختار 
من كتب الحكمة القدية .. e RS‏ ابن النديم . 

وف وراية أحرى لابن أب أصيبعة » أن الأمون رأى ف منامه كأن شيخا بى 
الشكل جالس على مدير وهو جنطب ويقول : أنا راسطوطاليس » فائتبه من 
منامه » وسال عن + ارسطاطالیس . فقيل له : رجل حكم من اليونانيين . 
e NS oS‏ 
الحكماء البوائيان آل اللغة العرية > وبذل له من الاموال والعطايا شا كيرا 


(۱) ابن النديم » الفهرست ص : ۳۳۹ . 


لعرفة علومهم خحاصة ما يتعلق منبا بالناحية العلمية التى توثر على حياشم 
اليءمية : كالحساب والطب والهندسة » والعلوم الحربية » والعلوم السرية كالكيمياء 


خامسا : حث القرآن على التأمل ودعوته لإعمال الفكر » وفل الكتاب 
بالعديد ‌ْ النصةوص الصريحة ف هذا المحال . 

يقول تعال : 

« فاد يتد برو القران'(“ » فهذه دعوة صرخة حالصة حتی يتأمل الأنسان 
المسلم القران » ويتعقله وخحاول سب أغواره مفتشا باحثا عما وراء كلماته الخالدة 
من حكمة بالغة » تتعلتق بالكون والحياة والانسان ...... 


( الساء : ۸١‏ وى سورة محمد ية ۲١‏ أيضاا: 
و اقلا پتدبرول قران ا عل قلوب اناف ۴. 


۳1 


ف 


1 
کی 


المبيحث الثانى 

النقلة والمحرجمون 

ا ن وغیرهم ای 
ن العرلى . 

ولقد ك كرس بعض علماء السريان حياعهم لتحقيق هذا الغرض . ولا نخفى علينا 


صعوبة عملية الترجمة › نَج اا الحقصودة بصورة تامة وصادقة > لان 


ای یش اہ خرو ج عن لنص المحترجم » قد يوّدى لعاف ختلفة تماما «مغايرة 

ولقد كان الترجم السريانى يتقن لغات ثلاث حتى يمكنه لحقيق الغرض عل 
الحو الاوفى : كان يتقن اللغة السريانية › واليونانية » والعربية . ركانت العربية 
اللغة الرسمية لدولة بنى العباس › و هو معروف فاليونانية كانت لغة ثقاغة 
العصر ْ وما اجن يانية فقد كانت اللغة ال للنقلة والمترجين 


و زاء الشعو,؛ من E e ١‏ 1 ۰ فقد سعوا ۱ وارتاسحو حا 


ا لسر ا حس n‏ ا 5 وجه اد E‏ > علا عل 
حأانحة العرب ا علوم اا ا وايعة › باتساع رقعة الدولة الاساامية 

وسبق نقل العلوم العملية » العلوم الفلسفية النظرية > استتباعا لما سبق 
وأوضحنا ¢ لا ية علم الفلاف مثا لتعيین موائیت ت الصرم والصلاة والحج . وعلم 
الطب اة صااح الاچ ودقع نع امرض والأربئة 3 حتی إذا Le‏ استوفوا قدا کہیرا 
من التراث العلمى ا ( الجا صضصواب الفلسفة رعبة فيا من ناسحية ا حتویه 
من دعو لقال وسين أغرار ما وراء لكوك ٠‏ ومن تاحية حى غبة ى الدقاة ع 
العقيدة الاسلامية الخالصة بالتعرف على أسلحة الخصوم » وقد كان سبق 
المسلهن فی ذا المضمار بعحضس اللبحادين والرنادقة » رغبة ف هادم حصزك 
العقيدة الاسلامية برمى القران العظم بالساقض والتكرار وغين » ولقد اعتمدوا فى 
هذا على فلسفة اليونان والمنطق الارسطى المعروف . 


وأما اللغة السائدة لاصحاب حركة النقل والترجمة فقد كانت اللغة السريانية . 


TV. 


EE.‏ م : قال تيادروس الغسر فى تفسسيو للسفر الأول من التو 


: E 
یه ي أبن أ‎ 


انه تبأارك خاطب ادم با باللسان النبطى وهر أفصح من اللسان 
السربانی ‏ وبه کان یتکلم اهل بابل.» > فلما بابل الله الالسنة » تفرقت الام فى 


والمواضع ٤‏ وبقی لان اهل بابل عل حاله M0‏ 


RE 
ص‎ 1 


اقات 

أ یک ر تلات اللغة السريانيةء فقد انتشرت فى هدا العصر لتصبح 
امان .هن اکر افرع بت ادر يان النساظرة على وجه الخصوص > 
أقدر على الترجمة من اليونانية »> واكثر اطلاعا على التراث اليونافى . 


وبذل اخليفة العباسى الام جهدا عظیما ف .استخدام اتر جه لنقل 
الكعب الفلسغية رالعلية من التراث اليونا » وانفق بسخاء إتحقيق تلاك الغاية : 
حتی انه کان یعطی وزن ما يترجم ذهبا » فانہال عليه المت ترجمون من ك ل حدب 
وصوب من الشام وفازس 2 مم ٠‏ : التساطرة واليعاقية › والصائبة وانجوس 4 
والروم والبراحمة » يساهمون جميعا ف حركة ة التربمة من أل ليونانية والفارسية والسريانية 
الستسيكريتية » والنيطية > واللاتيتية »> وغيرها . وامتاز اجون غالبا بضبط 
العنى اليونافى بعبارة صحيحة . أو هى أقرب ما تكون للأصل . 


چا 


ورد المؤرحون العرب هذه الترجمات » كابن أهى أصيبعة فى كتابه : عيون 

الاتباء لبه ت الأطباء 4 والقفطى فى : تارج المحکماء واحبار العلماء ¢ وابن 

النذيم ف کتابه القم : الفهرست . 1 
ونی الفتة ما بین ۷۰۰ ٠۲١۸‏ م » أحسن العرب بعد الفتيح الاسلامى 

معاملة النصارى » فاطمانت نفوسهم وبذلوا کل ما فی طاقہم لالحياء وازکاء تلا 

الحركة العظيمة » ونال السريان حظوة كبية خحاصة لدی الخلفاء العباسيين 

وازدهرت المدارس السريانية فى الرها ونصيبين 2 

خرر ا ں من حرفية a‏ ص اگ دول خروج ر اشر . ونقل 
لسريان الفلسفة اليونانية الى السريانية > ٤‏ غ الى العربية وک کہم من ذلاك 


اجاد تم لعدة لغات 4 


و .ست ن لا ا 1 
4 
)( المامون : الخليغة : عبد الله الأمون بن الرشيد ۽ بویح بالخلافة عام ۱۹۸ مجية مات ف 


aK TEA طرسوس عاد‎ 


TAN: 


TT E a E ا و 2 ا 0 ص‎ 


وشجع السريان على الاقبال على حركة النقل والترمة عدة أمور منبا 


ی 

! استیعا ہہ للفلسفة والمنطق اونا « والمناقشة الشد يده التى نشات پين فرقیہ 
الذهيية . 5 فرکن َک ل فریق مہم للفلسفة باعتبار رها حتوی وسيلة اندفاخ الکہری 

ا الترعة الفكرية المتسامية والى جانبما : المنطق صاحب الحجج الاق العقلية 
مستندا على برهان الخلف e‏ . ويضاف الى تلاك حاجة 
ا . وهذا العام ل الأ بعینه هو ا دیا بال ق 9 E‏ 0 وما ما 
اشا ادان اة اة اة بعالت عنادية ب 2 ذد 
الفرق . 

1 


ج ال ج ر 
(1) برهان انلف الارسطى : كان يقمثل ف ابطال ودح حجة الخصم بالبات صح تيف فة 


اخم بانبرهنة العتلية المنطقية 


۳۹ 


المحث اثالث 
نشأة الفرق الأسلهية ‏ 


لغأة الفرق الاسلامية » صلة وثيقة تماما نحركة النقل والترجمة التى نتناوها بين 


ايالخلل + غ أن الخلدفات التى بدأت بين المسلمين کانت 
بادیء ڏى بدیء فی مسائل شكلية ثم اتجهت الى سياسية بحته » إلا ان نايم 
اتجهت ال اور العقيدة » فحاول الاش کگرن الدس والافة فتراء » وتصدی العتقد دول 
للدفاع وتعرير المقيدة من هذا الام . واتبه إخلصون بصفاء العقل المؤمن الى 
غ أدلة اللخصوم > م انعقلوا الى ابطاطا . ورغم أن هلاءِ قد اعتمدوا ساسا 


عل ماجاءِ بالکتاب والسنة کحصن حصين ¢ إل ا وجدوا نه ل مناص ی ن 


الاستعانة بالفلسغة والمنطو لى لعرفة ة اسلحة الخصم 0 حیٹث تيقنوا من أن تکذیب 
الفللين یقحضی ححا اله لوقو على الألة الت يسنتخدمونہا ق مغالطام 3 یلقی 
هذا بشببة الحرم نحو مسائل الفلسفة والمنطق » وإغا تشي الأصابع الى المنافقين 
بانع ف 1 
باعتبارهم _ قد, ا مكانة السفسطائية فى العصر الاسلامى › اچ را 
اللخوضن e‏ مدلي لاتا « واد الحكمة الاتسانية ق تقویضس حصو 
العقيدة الاسلامية ١‏ وکان هذا ال عاماا مساعدا قویا ومرکیا الروح الدفاعية ق 
نقوس المنكرين المشسلمي ( وکان علم الكلام علما عقائدیا حالصا سای ہظهو ره 
تلك الافتراءات على الاسلام » فكان منطق الفقيه المسلم » مقابلا للمنطق 
الالحادى انحور > دفاعا عن عقيدة التوحيد بالادلة العقلية . 

ولنتتبع الآن تاريخ نشأة الفرق الاسلامية لتتعرف على مراحلها »> حيث ينبين 
لا آنا ات بت الى خث مسائل العقيدة «الدفاع اع عنہا » وینبغی لبا ان ل نود ا ال 
معظم خلافات هذه الغرق قد بدى فيما يتعلق بالفرو ع » ولم يجه الى أصول 
العقيدة إلا فى حالات نادرة . 

وعند وغاة زسول الله : خمد e‏ > کان المسامرن عل 3 ا e‏ ا صول 
الدين ااا من أظهر وفاقا 1 وار نفاقا . 


واول .حاف وقح بان المسلمين يرم م اختلفوا فی موت انی ا فرعم قوم 


پم yy‏ الله کا رفع عیسی بن مرم .ولكن ٠‏ هذا الما 


چ 


سق 


ب س ت 
لنبيه مك 
ر ¥$ ر 
١‏ إِتكٌ میت وانہہ میتون ۲( 
وکان من بي ماقال الصديق فن کان عبد E‏ » فان | قد مات › 


ومن کان يعبد الله ۲ فان الله حی .لا وت . 


ر 

وڃاء حاای المسلمين بعاد ذلأاث ف موضع دهن بی اید الصادة والسلام 1 
فأراد آهل مكة رده الى مكة لأن NS‏ نله 
سا 3 قبر جده : اسماعیل علیهد السلام . 


5 
اراد حل الدية دف يبام لاما دان هجهه إداز أنصان :قال :اروف ٠‏ 


ننقله انی ارض القدس » وندفنه بيت المقدس عند قبر جده : ابراه الخليل عليه 
ت ا ب د 


وان الأنياء درن ميت بون 0 مدقن اسيل 8 ترتيبا على هذا 
الحدیٹث E‏ -حجرتة بالمديدة ۰ ۰ 

مجاء الخلاف التالى ستياسيا متعاقا بالشكاة التى كانت سببا فى بداية الايا 
الحقیقی للدولة الاساامية راع : الامامة > ققد عقد الانصار ر ذلا اى 
البيعة : لسعد بر عبادة اخزرجی () 


ریش 2 الامامة لا تكرن إلا ف فيش ٠‏ اذغتت ال نعنار حن نا 


ری ا ا ا 
E" . .‏ 5 ا . ي Tas‏ 
الخوارج أجازوا الامامة خار ج قريش » وظل هذا الخلاف السياسى بسبب مشكلة 


لامامة حتى وصل لى «موقعة الحمل » ٠‏ المعروفة مقا قلوب. 
وصفوف المسلمين ومرهقا أرراحهم › وقامت دولة بنى أمية. على اشلائه ودا ' 
ولدت مزقة حتى كان ما كان ف العصر العباسى من أمر تريب بغداد وضعف 


وانحادل الدولة الاسلامية المتسعة ‏ وما كان فلاف إلا بسبب. مشكلة الامامة . 
Te O)‏ 


(۲) س ا ثابت ۰ وبر فیس ۰ وابر اباب : سعد بن ا بن دلج الأنعارى ۽ اخزرجی کات 
٤‏ 


سیا 3 ززج غر مدافع » شد العقبتين ركان أحد النقباء شيد بدا گنت معد رايد انعا 


2 


ج ع 3اا ءللمقدسى ] . 


ا 


حه 


el 


أ3 


وکل مشهررا بالکرم در وأبوت وجحادد توق وران هره اف الشأء عام 2ا وی عاد 5 ] ہا ۰ 


Ê 


سنا 


الارن به اوت اام اول بان ف وون رف 
التركات عن الأنبياء عليم الصلاة والسلام » ثم نفذ فى ذلك قضاء أهى بكر 
بروایته عن ال .عليه ا والسلام J:‏ إن الأنبياء 5 يورتول . 


£ 


واعقب ذلك جمع كلمة المسلمين غل او بعاد و ا وخرب قال ما 


نعی "الركاة حن حسم الصديق ا بقوله 


Ja E ESE ۹‏ اله لر » لقاتلتہم عليه » ومضی 
بنفسه لقتالحم » ووافقه الصحابة بأسرهم . قتال طليحة)» حين تنبا » وارتد 
حتی انہزم الى الشام » تم رجع ف آيام عمر الى الاسلام » رشهد مع سعا بن 
اف وقاص ^ -حرب « القادسية » › م سهد 0 نہاوند ( »> واستشهد قيا . 


ر ت 2 


)١(‏ فك : بفعح الفاء والدال ٠‏ وحى قرية جخيبر » وقيل بناخية الحجاز » فيا عين ولخل . أفاءها الله عإ 


1 aT 
ابیه حمد عر » فکانت ف يده‎ 


ی 

یاته » فلما انتقل ا بار ال على : ا ایی کان قد 
جعاها : حياته لفاطمة رى الله عتا » ولكن العباس بن عبد المطلب أي ذلك » وقفى انضديق بانبا 
لا تورث » فلما مات اہر بكر سلمها عمر للعباس وعلى يلابا ولا يملكانها . وفى عع بني أمية أقطعها 
مروان » فصار لاخليفة عمر بن عبد العزيز نصيب منها » يلا تول الخلافة جمع روس الناس يوما 
فخطہہ » فقال : إن فد کانت بيد رسول الله تة عليه وسل > يضعها حيث أراه اه ٠‏ تم وليبا 
ابو بكر وعمر کتلاك ‏ تم إن مروان أقطعها > فصار لی نضیب منیا » ووهبنی الود وسليمان 
مال شیء ارده أغلی منہا > مقد رددتہا فی بیت الال على ٥ا‏ کانت عليه زان 


التارج لاہن کثیر ج ٠ ٩‏ ص ۱۹۹ ب الملل والنحلل للشير ستاى ج ١ء‏ 
ص ۱۷ » الفرق بین الغرق للبغدادی ح ٠١‏ معجم البلدان لیاقوت الحموی ج ٦‏ ص ٣٤٣۲‏ ]. 

)٣(‏ اہو بكر الصديق : الخليفة : عبد الله بن عا ومناقبه » وسوالفه فى الاسلام لا تعصر ٠‏ کان رئيسا فی 
الجاهلية اليه الديات » «معرفة الانساب » واسله على يديه جماعة ٠‏ والاجماع منعقد على صحة 
خلافته » توف فى السنة القالثة عشر عن ثلاثة وستين سئة . 

3 شذرات الذهب فى اخبار من ذهب ج .]١‏ 

» العقال : الحل الذى يعقل به البعير الذى كان يوْحذ فى الصدقة » وقي ما يساوى عقالا من الصدقة‎ )٣( 
. وف رراية عناقا » اعناق لأت فى ايلاد المعز‎ 

: هو : طلحة بن حويلد الأسدى کان صحابیا وارتد . وف عهاد عمر بن الطاب رفي الله عنه‎ )٤( 
رجع الى الاسلام فقبل عر رجعته » وحسن اسلامه » وکان يعد بألف فارس واستشبد يوم وقعة‎ 
. ] ا٠١۷/أد‎ : ه [ البدء واتار‎ ۲١ نہاوند عام‎ 

(د) هر : ابو اسحق : سعد ہن أ وقاص › راسم ا يقاص : مالا بن وهب بن عبد مناف ١٠‏ 
الصحای الجلیل » ومقده جیوش الاسلام فى فتح العراق »اول من ری سهم فى سبير الله » وأحد 
العشة البشرين بالجنة » توف عام ٥ه‏ ه بقعو فى العقيق » يمل على الاعباق لنمدينة . [ الملل 
والنحللى ج ١‏ صر ١١‏ ]. ا 


ai 


لر 


0 


ركذاك اجتمع أمر المسلمين على ا RR‏ کي 
الله تعالٰی مره » وأمر. سجاح المتنبقة ٠‏ » وأمر الأسود بن زيد العننى . 

واجتمعت كلمة آهل التوحيد فى ذلك الوقت ايضا » على قتال سائر المرتدين 
الى ان كفى الله تعالى أمرهم . وتازروا على قتال الروم والعجم . 


ولنا ان نسجل هنا أمرا بالغ الأهمية يتصل جوضوع نشأة الفرق الاسلامية 
وصلتها بحركة النقل والترحهة المعروفة » فانه حتى ذلك الوقت الذى: انى خرب 
الروم والفرس كان المسلمون على كلمة واحدة فيما يتعلق بكافة أصول الدين من 
توحيد وعدل » ووعد ووعيد » وأمر بالمعروف ونہى عن المنكر » الى أن خاض 
البعض فى بعض المسائل المتصلة بالعقيدة حين حاول اعداء الاسلام تقويض 
أصوله ال اتی قام عليما » وحتى فى معاللحة ذلاك الأمر لم يتخل المسلمون عن اتفاقهم 
ف ا الأصول فيما عدا حالات نادرة كقول المعتزلة بالمنزلة بين المتزلتون . وهنا 

ت هة" ٠‏ الاتصال بالتراث اليونانى » حين أخذت الفرق الاسلامية شكلها 
السمى » ثم تحولت كل فقة فيما بعد الى 'نصرة معتقدها بعد أن كان اجماعها 
دفاعا عن عقيدة التوحيد قائما » ولكن کا قلت لم تتعدىحلافات هذه الفرق فيما 
بينها حلافات فى فرو ع الدين » مجتنبة الالحتلاف فى أصول العقيدة . ولقد أمد 
التراث اليونانى أصحاب هذه الفرق بالبراهين والحجج المنطقية » فى مواجهة اعداء 
_ الدين أحيانا » وفى مواجهة بعضهم البعض أحيانا أخرى ٠.‏ 

وقد كانت الخلافات بين الفرق ‏ قبل الاتضال بالثقافة اليونانية ‏ تتعلق 
ببعض مسائل الفقه »> كميراث الحد والاحوة » والكلالة"“» وف عقل 


(۱) هو : أبو ثمامة مسيامة بن بكير بن حبيب » ويقال : مسيلمة بن حبیب > كان قد ادعى النبية فى عهد 
الرسوك موه » فسماه النبى : كذاب العامة » ولا انتقل الرسول الى الرفيق الاعلل » استفحل أر 
مسيلمة ي 'وارتدت العرب » فسار المسلمون لربه وعليهم سيف الله : حالد بن الولياد » وف ربيع الأول 
من سئة اثنى عشة فى رحى موقعة العامة قتل عدو الله الكذاب . 
[ وانظر : البدء ولتار ٠ .] ١١١/١‏ 

(۲) سجاح هى : أم صادر : سجاح بنت الحارث بن سويد » ثم التقت بكذاب العامة : مسيلمة » 
فتزوجته . يقال أنها أسامت بع مقتل الكذاب [ وانظر : البدء والتاري ٠١١/١‏ ] . 

(۳) واسمه : عبہاة ہن کعب ۰ کان قاد ادعی الہ رة فى حياة محمد مال » ولقبه النبى : كذاب صنعاء » 
وتتله الصحابى : فيروز الديى [ المصبدر السابق : ٠١٠/١‏ ] . 


(4) الكلالة : اسم له عدا الولد ء والوالد من الورثة وقد سعل رسول الله عة عن الكاائة فقال : من مات 


ولي له ولد » ولا والد . 
ر 2 


a 


الأصابع' > وديات الاسنان » وحدود بعض الجرام التى یرد فیا نص » ومن 
اختلاف الاراء 1 »> حتی ا 1 2 ا ببيعة بن 
عفان رک الله ع , 
الخلاف بعد مقتل عثان رضی الله .عنه حول قاتایه وخاذلیه حلافا استمر 

اما ارد حا ن الزنان ۰ 

وجاء الخلاف العاصف بهل التوحيد والعدل عرق | القلوب ¢ ویفتت أوصال 
المة الاسلامية ف زمان امیر المؤمنين على 0 کرم الله وجهه فأنه بعد الاتفغاق 
عليه » وعقد البيعة له » خرج عليه طلحه» والز ا مكة . تم حمل 
عائشة ‏ د( رضی الله عنہا للبصة ۾ حیٹث قامت قائمه الحرب بین الحومنين الموحدين 
اسه »> فکانت مصيبة کری مهدت للسقوط الحقيقى للدولة الاسلامية 
بسبب هذا الخلاف السياسى تنازعا على الاحقية للحكم 


(۱) عثات 2 عفان : الامری القرثى ¢ دو النورين آمير ممن مین »> وثالث الغاغاء الرإشدين ۾ ومعه العمشة 


البشرین بالجنة ۽ کان حیا سخا لينا » قتل عام ٠١‏ ه (أسدا الغابة فى معرفة الصحابة : ٠/٣‏ ۳۷) 

(۲) على بن أي طالب » القرتى افاشمی » ابن ع EE‏ وزوچ البتول ٠‏ [ فاطمة إلزهراء ] وأبر السبطين 

٠‏ [ اخسن والحسين ع أمير انين ورابع الخلفاء الراشدين » كان فصيحا بايغا »> شجاعا » زاهدا» 
عادلا » نه أراء جليلة فى مسألة : القضاء والقدر أوردناها [ انظر المبحث الأرل من هذا الكتاب ] وقتله 
عدر الله : ابن ملجم فى رمضان عام اربعين هجرية . 

(۳) طلحة بن عبيد الاد القرشى التيمى » من السابقين الأولين » يعرف بطلحة اللنير » وطلحة الغياض وطلحة 
الجود . ألحادا ة المشهود شم بال حنة » وأحد الستة أصسحاب الشه لشوری » کک وما بعدها » وقتل 
يوم اجحمل سدة ست وثلاتين » وقد مس ج على التراب على وجهه وقال : عزيز عاي أبا محمد أن اراك 
مجدلا تحت نوم الماع وترحم عإ ی بن انی طالب ری الله عنه عا E‏ الغابة ٣۹هد‏ 2 

٤(‏ )الزيير بن انعوام : أبن صفية عمة رسول الت 1 وحواریه . أول من سل سيغا فى سبيل الله . وشيد 
المشاحد مع الرسول و ٠‏ وشهاد فت مجر > وکال من الستة اصحاب الشوری › وکان جرادا» 
انعرف عن قتال على يوم اجمل » فقتله ابن جرموز » فش على بالنار » وم يأذن له بمقابنته » قتل عام 
ست وثلاثين [ المصدر السابق ٠ ٠ ] ١۹١/٣‏ 

(ه) عائشة : آم المؤمنین ٠‏ بنت اى بكر » زوج البى علي ٠‏ تروجها بعد وفاة حديجة بغلاث سنین » ركان 
كابر العسحابة يسالونہا لفرائض . قال عطاء بن أى رياح : كانت عائشة من أفقه الناس » وأحسن 
الئاس رآيا فى العامة . وقال عروة : بشعر من عائشة . توفيت عام سبع وخمسين [ المحسدر السابق 


وا عروڈ.: 
e‏ 


٤ 


والخلاف بين على رضى الله تعالى عنه » ومعأوة معروف مشهور › ثم حرب 
(١‏ صفين ) »› وخالفة الخوارج لعل بن ای طالب » واللندعة السياسية الکبری 


ال تی: تعرش ها فى حملبة اکم ای تصنما ا اة » م ولح فیا عخرو بن 
العاصض': 0 وأبا موسی E‏ ِ( کل ذلك كان حلقة متصلة متدة و فف سلسلة 


. احق‎ os lS La 
1 وامرتب واي ر ن‎ 
احتلاف ف أصول ا‎ : e سياس ف ا‎ 
: تان فى نص له على جانب كيير من الأضية ما بلى‎ e 
وما الالحتلانات ف الأصول ¢ فیحدئت ف ا الصحابة » بدعة د‎ ) 
و ابالقدر‎ ١ الدمشقی؟ » وپونس الأسوارى‎ ٤ ا جھنی)‎ 


a سيين الخليفة‎ ٠ عمرو بن العاص : اسلم عام مان » وکان ا العرب‎ )١( 
E فبشهد فتوحه » وول فلسملين لعمر : وقح له مصیر.؛ ورلا‎ 

: مصر . توف. عام ثلاث وأريعين [ أسد الغابة. TNVeols‏ 

(۲) ابو موسى الأشعرى : عبد الله بن رع اوم ای ای اوھ چ ی 
زبيد » وعدن . وأستعمله عمر على البصرة »> كان أحد الحكمين ۽ توف عام اربع واأربعین 1 سد الغابة 
Ytojr‏ [. 


(۳) هو : صاحب كتاب الال والتحل ٠‏ ابو الفتح ححمذ اى القاسم ". عبد الكزم الشپز ستافى الفيلسوف 
المتكلم على مذهب الاشعری » کان إماما مبرزا » فقيها » متكالما » واعظا » ولد عام تسع اوشبعین 
وارہعمائة . وتوف ف شعبان عام ان وأربعين وخمسىمائة 9 2 
[ الملل ولحل : المقدمة ] . 

› معبد الجپنی ي ا الذين ملو ألوية جهينة يرم ألفتح‎ )٤( 
وهو ول من تكام بالبصرة بالقدر » وقیل إنه غو » وف ا ا رو ی عد به‎ 
. ] اجاج با بأنواع العذاب وقتله [ شذرات الذهب‎ 

, غیاډن : غیلان بن ای غپلان » وهو اغیلان بن مسابم » ف القدر ضال مسکین, » وکان من أصحاب‎ )٥( 

الحارٹ الكذاب > فلما قتل الحارٹ » قام مقامه ا ن لاء الكتاب » قإ ل عام انين :. [ سان 
الميزان .Lrelt‏ 

(1) يونس اأترى » ال من تکلم بالقدر ؛ وکان بال و فأخند عن میید هنی » ذکو الکمبی ف 
طبقات المعترلة » وذكر انه كان يلقب بسيبوية [ المصدر السابق : ٣٣١/١‏ ] , 


fo 


إضافة الخير والشر الى القدر » ونسج على منواهم :اض ابن REE‏ 


كان تلميذ الحسن البصری 0 
ب 

«احقيقة ان ما اورده الور ج الاسلامى الكبير : اهر شتا عن ر ابدعة nit‏ 
القدر ۲ » قد جانبه E‏ اصواب A‏ هذا من ناحية ES‏ ومن ناحية 
ی فان وجهات‌النظر التعلقة بالحرية من جانب هؤلاء » والحبرية من .جانب 


اولقك لا تعد اختلافا فف أصول الدين › وانما وجهات نظر اجتہادية » ف 
SS‏ اجتہاده مع نص ثابت 


چ 


والحقيقة ان القول بفكة الحرية فى هذا الوقت امتقدم ا واجبا وملزما 
ا و ارادة الله تعالى » ولوا 
معاصیہم على حالقهم اا تصدى المعترا لة فى ذاك الوقت معانين 
حرية | الانسان ومسو مسئوليتة فى وقت واحد > وهذا هو الصواب فلولا الحرية را 
لا قام العقاب والثواب ولا صح التكليف عل الجملة . 


i‏ قال أب وعبد TT‏ ا ا بعض اجتہاداعہما -حیث سل ابو 


ت 


بکر ی ى الكلالة » واين مسعود عن المرأة المفيوضة فى مهرها > فقال کل e‏ 
ل غیہا برأیی » فان کان صوابا ۀ فمن الله ٤‏ وان کان خحطاً 


چ 


ر واصلى بن عطاء : سبق ترجهمته . 1 
۲ الحسن اليصرى: أبو. سعيد إمام أهل البصة » وخر أهلل زمائه »> كان جامعا عالا رفيعا » غقييا » مامونا 
ا ناسكا » كثير العلم فصيحا ججيلا وسيماا» توف فى عام عشر ومائة [ شذرات الذهب ] . 


وود النس فف صفحة ٣١‏ با جز الول من کتاب ١‏ الملل والننحل 


-(٣م‏ اجبة : هم الذين نقوا الفعل حقيقة عن العبد > واضافيه الى“ الله سبحائه وتعانى . والجبية أضناف : 

فأجبية الخالصة : هى التى لا ثبت اللعبد فعلا ولا قدرة على الفعلل أصلا . والجبية المعوسطة » هى 
انی تثبت اعبد قدرة غير موثرة أصاد > فما من اثبت للقدرة الحادتة اا ما ی القع ل مى ذلك : 
کسبا » فليس جببرى [ الملل والنحل : ج ١‏ ص۹١۷‏ ]. 


(؛) عبد الله بن مسعود المذلى : توف عام انين وثلاثين وهو أحد القراء اللربعة » ومن أهل السرابعة ف 
الالام » ومن علماء الصحابة رى ال عنم أجمعيت . هاجر المجرتين » وصل الى القبلتين » وشهاد 
له رسول الله تي وهو يرعى غها بمكة » فأخذ النبى عليه السلام منها شاة حائلا . وحلبها » شرب 4 
وسقی أبا بكر . فقال له ابن مسعود : علمنی من هذا القول » فمسسح رأسه وقال : ١‏ إنلك علم 


معلم » [ انظر اسد الغابة فى معرفة الصحابة ] . 


٤٦ 


فمنى ومن الشيطان“ TT‏ ا رانکار N‏ 
| سقت ؟ فقال : قضى الله على . فأمر به » فقطعت يده » وضرب 
أسواطا » فقيل له فى ذلك فقال : القطع للسرقة » وال جلد لما كذب على الله . 
ولا قال حاصرو عغال حن رموه : الله يرمياك . قال : کذبت لو رمانی ما 
آخطان وعدا :ابا یھی انکر ار + 

وقول عبد الله بن عمر حین قال له بعض الناس : يا أبا عبد الرحمن إن أقواما 
E‏ 
جد بدا منه . فغضب عبد الله > تم قال : 

سبحان الله العظم » قد كان ذلك ف علمه ام يفعلوا » ول : اي شل 
الله عا لى فغلها . وقال عبد الله aT‏ 


ھ٤‏ قول 


١‏ 1 علم الله فيكم كمشل السماء التى أظلتكم » والأرض التى 
فکما لا تستطيعوك شرو من السا ولا ۾ ذلا ل a e‏ 
من علم الله . کا لا تحملكم السماء لا ب يحملکم علم الله علما ا 
مر : عبد يعمل العصية ‏ م يقر بذنبه على نفسه » حب الى من e‏ 
انار ء ويقوم اليل » ويقول : 

إن الله تغل ا الخطيفةء فيه" : وهذا احبر الذى أوردنا مصرح أيضا 
بانكار الجبر » وتعقق الحرية الانسانية حتى تتلازم معها المسعولية الانسانية . 


ااا عباس ففى مناظراته مع مجبة الشام ما يقطع كل عدر للقول بابر 
رانکار الحرية . وذلاف انه روی عن جاهد »› نه کتب ال قراء اجب بالشام : 


( المبية والأول لاب ن امرقفى ي 4 : حققه وعلق عليه وقدم له : الدكتور / عصام الدين خمد . 

(( .امصدر ' السابة ن 0 

ر۳) المصدر السابق : ص ۲١ ۰ ۲١‏ . 1 

)( عباء الاه ن عباس » الماشمی تو عام مان وستين من اهجرة ۽ عن احدی وسبعرن سنة ,. کان يقال 
له : البحر والحبر » وترجمان القران » وذلك ان النبی ما قال فی دعائه لہ : ١‏ الہہہ فقیه ٹی الدین ہے 


0 


EV 


9 بعد e‏ اام الا س بالتقوی ویکہ ۽ ضل ¢ وتہول الناس عن 


n f 


يا أبناء سلف المقاتلين » وأعوان الظالين > وححزان مساجد الفاسقين » وعمار' 
سلف الشياطين . هل منكم إلا مفتر على الله يحمل إجرامه عليه ؟ ! وينسبا 
وهل منكم إلا من السيف قلادته » والزور على الله ادت ؟ عل 
هذا تواليع » أم عليه تال ا منه الأوفر ونصيبكم اا کر غو ان 
موالاة من لم يدع لله مالا اا 
خانه » فأوجبۃم لأحبث ححا ى الله أعظمٍ حق » وتخالفع أهل الحق حتى ذلوا وقلوا » 
وأعنتم آهل الباطا ل حتی عزوا وکٹروا E‏ وال الله وتوبوا تاب الله عا لی من تاب 
قبل من ا 
عن على بن عبد الله ان فال : کت جالسا عند اى إذ جاء رجل 
فقال : يا ابن العباس إن ههنا قوما يزعمون آنهم ترا من قبل الله » ون الله 
أجبرهم على المعاصى . فقال : لو أعلم أن منهم ههنا أحد لقبضت على حلقه 
RE NSE REE SAS‏ 
تقولوا : م يعلم الله ما العباد عاملوه » فتجهلوه . 
وعن أنس : ما هلكت أمة قط » حتى يكون الجبر قوم . 


3 
ا 
ن 


0 


س وعلمه التأميل ٠‏ وذحب بصره آخرا . ولد قبل المجرة بثلاث سنین » وکان جميلا بيلا : قال بعضهم : 
حجج معاوية وابن عباس » فكان لعاوية موكب بالولاية > ولابن عباس موكب بالرواية والدراية . 


3 شذرات الذهب ج ١:ص .]۷١‏ 
)١(‏ المصدر الاح + خن ¥ :۽ 


بيه » أجل قریش عل وجه الارض 3 وأوسمه 0 واکٹر صلااة . روی ان علیا رضي الله عنه جاء ابن عباس 
يېنشه به یوم موده وقال له شکرت الواهب وبورك ك ف الموهوب ba...‏ ميته ؟ قال ب أ تجوز أن اميه 
حتی تسمیه ؟ ثم حنكه على رضى الله عنه ودعا له. وقال : حداماك النلائق والأملاك . ميته عايا 
وکنیته آبا ال حسن . وقيل أنه ولد شش مقتل على » وهذا القول يتناقض مع ما سبق وقدمنا . 

توق فى سئة أربع عشرة ومائة . تعكى آنه دخل عا لی هشام EE Cu As‏ 
السفاح دالنصرر » فأوسع له علې سریره » وېره E‏ الف ديناك . 

البداية والنباية ] 


E 


wi 


إليات وف کتاب الحسن عل رصی الک عنہسا ال آهل البعة ها شد 


ابه 2 ء 
ينکحون ا ا e‏ اذا : تفعلون ا ٩‏ قالوا : ناء 


الله وقدره . فتمال ا : ما انه سیکون فی أمتی مر يقولون مثل ذلك : قال : 


ولاك جوس ا : 


وحن من جانبنا نجد فى هذا القول لرسول الله عة تأكيدا لوجهة نظرنا 
المتعلقة بذم فی هذا القول کا أسلفنا من تحميل امعاصی عي الله. » 
ویبدر ك بعس ر المؤرحين الاسلاميين من امثال ال شهرستا اداد ى 


N‏ » قل بين القول بالقدر بمعنی القدرة الا نسانية وبدن الجر 
و اہم غالوا فى اعتبار تمتع الانسان بالقدرة تعارضا مع قدرة الخالق سبيحانه 
وتعالى » وهذا أمر لا E‏ الواقع . فالله تعالى هر الذى يقدر الانسان 
ويمتعه بقدرته عل الأفعال ویکنه » وتبقی قدرة ا سبحانه وتعاٰی باقية ى 
حکم E‏ فیکون متعلقة. بارادته فى قضائه مذ .د ولطغه» بمعلى اند .ی 
حضور القدرة الافية تعدم القدرة. ھک لتنفذ المشيعة اللهية . ولسوف 


کون لا م هذا الموضو ع ٻاذن الله شان ر ف امباحث التالية . لسا ' 


e 


تفصیاد -حدود القدرة الاانسانية a,‏ خضحوية بالمشيغة الاهية . 


أ 


ولقد سل رسول اهدی بر عن تسیر : 1 سان ا ١‏ فقال : کی ریه 
ص 3 شر e‏ توجیپاتد فی الصلاة : ١‏ والشر بي 


القدرة الانسانية ا حیث 6 فيه : 


س ج يومن بالل وقضائه وقدره ۽ فقا »> ومن همل دنبد عل ربد ییا 
فجر « إت اله ل يطاع اس کراها ا لغلة لاله الالاف لا منکیہ ْ 
والقادر چ ماأقدرهم, عليه ۾ فال عملوا اا ج ڪل بینم وبر ا کس تا ا 


سا 


وال عماوا پانعصية فلو ا ل بینم وبډن Le‏ فعلوا » فأذا م مر يفعادا ف کن 


» توى سنة تسع وأربعين هجرية فى ربيع الأول منها » وهو سيد شياب أهل اجدة وسبط ربو ن ج‎ )١( 
ویخانته ۰ ابر شحماد ' 2 بن على بن ابی طالب ری الله عېما . لاکز اند و اة ففق‎ 
بالمدينة نکن ممع بع وارب بعين سلة ومداقبة کلیرة رروف انه حج شمسا ورین سيجه ماشیا نخ لب بدن‎ 
يديه . حرج عن ماله ثلاث مرات » وشاطره مرتین » واعطى إنسانا يانه مسین اش درهم‎ 


وخمسمائة ديار | شذرات الذهب. ج ١‏ : ص :هدد اد]. 


4. 


.الذى آجیرھم على ذلك » فلو ا الله الخلق على ااا اعم 


الث شراب ولو أجرهم على المعاصی ¢ لط عم العقاب ولو آھملیہ لكان 
عاجزا فى القدرة . ولكن : له فيم المشيعة التى غيبا عنم : فان عملوا الطاغاك 
ك 


لقد ادى هذا الخرض ف مسائل احبر والحرية والقضاء الاهى زالاحتلاف 

فیہا ‏ ولا يعدو کا ذکرنا خلافا فى الفروع الى ان يتصل كبار شيوخ المعترلة 
بصفة خحاصة بالتراث اليونانى وبالذات بالفلسفة والمنظق اليونانى » ومن هنا جاء . 
التأثر فى صناعة علم الكلام فيا يتعلق بالادلة العقلية وا لنطقية للرد على 
الخصوم » إلا أنه بالرغم من ذلك التأثر فقد جاءت مسائل علم الكلام مغايرة 
تماما للمسائل الفلسفية e‏ البضانية › وجاء منېجه كذلك غالفا حیث 
اركزت أصوله على الكتاب والسنة » وكذا انصبت مباحثه على صمم مسائل 
العقيدة الاسلامية مثل موضوع : الذات :الالهية والصفات وکت ا واللظطف .. 
وانفرد علم :الكلام بذلك كفن متميز من فنون العلم . : 

ويتبين لنا الموقف تماما فيما يتعلق بموقف الفرق الاشلامية من حركة النقل 
والترجمة » اذا ما استعرضنا بعض شذرات من الماضى ٠.‏ 

e O TS LS‏ »> وان 
کنا لا نستطیع ان نقرر انه قد اتخذ مبذ بدايته شكل المذمب المتكامل 
المتناسق » ولكن كانت هناك عغاولات عقلية بعضها فردى > ر جاعی 
ظهرت بعد ظهور الاسلام بوقت قصير وفى الحقيقة ان الجانب الشخصى الفردى 

قد تغلب على الناحية الجماعية على الأقل فى البداية ‏ فيما يتعلق بالفكر 
الفلسفى الاسلامى » فبززت شخصيات فكرية. عديدة تألقت فى سماء الفكر » 
وشاركت ف الحوار' وا جدل الفلسفى . 

ولقد أعقب نور محمد مايه جاهلية العرب » ورفع عنم كثيرا من الغشاوة 
اهل االين.. ولق تظروا فط ف القران والنة a AN OE e‏ 
بعض المسلمين مراقف القلتق التأملى ف الغيبيات وان يتساةلوا عن مفهومات 
متعددة » وقفوا أمامها موقف احير والتردد .. ا 


ز الاخل ادمه طهر : عبد الله بى س 


ˆ, کان تدریا مشھورا فی عصر عمر بن الخطاب رضی الله عنه‎ )١( 


وف عهد عمر نفسه » تساءل عمر عن المتشابمات ودهش امام فكرة 
) القدر ١‏ » ونفاه کا تقول المصادر . وينبغى ان نحدد المفهوم القدرى فى هذا 
الوقت باعتبان مرادفا للحرية » وليس كا نسب حصن المعتزلة تسمية ٠‏ الفدرية ٠‏ 
هم لسابم القدرة عن الله تعالى » ونما إذا قبل المعترلة هذه التسمية » فهى 
تتسحب على معنى الف تماما » ويمعبى اثبات « القدرة » الانسانية للانسان 
على فعلل أفعاله حرا . ورا كان من عد العترلة من القدرية يعنى هذا الغاط 
ا . کا یتعین علینا ان نقرر لأمانة الببحث ا > ان المعترلة يقصىدوا 
بدا صراحة او ضمنا وخلال النصر e‏ 
الله قدرته » ولک" من خاصمهم u‏ ف تحقیق القدرة الانسانية غياب لقدرة الله 
تعال » وهذا زعم باطل > فالله هو الذى أقدر الانسان وف امكانه على مذهب 
المعتزلة سلب ارادته لانه قادر بقدرة كاملة » خلافا لقدرة الاأنسان « القدرة ( 
والمحصورة فى نطاق أفعاله . 


الجهنى“ وهو يخغوض فى مشكلة القدر » وقد قيل إنه تعلم أقواله فيما على يد 
شخصية غامضة ھی شيخصية J‏ سوسن 0 وانتہی مر القدر با مىاداة با-حرية 
الانسانية فى صورة اخادة على يد : غيلان بن مسام ا وی کی 2 
مدينة الخلفاء حيث كانت تسود فكرة الجبر الى والتفويض المطلق فيه ضحى 
غيلان بحياته شهيدا للمذهب القدرى والاحتيار الانساني .. ٠‏ 


ثم ظهر : عبد الله بن وهب بن سبأً » وهو يہودى » وترجع أهمية ابن سباً فى 


تاريخ الفكر الاسلامى » الى أنه أثار الكثير من الغنوسيات » متزجة باسرائيليات 
فى قلب العام الاسلامى .7 


۱(۰) معبد الجهنی : هو : ابن حالد الجهنى البعری ۲ انختاشوا فی اسم بيه وهر اول من تكلم ئى القدر 
خر فح انا ج ر الور ار ن ۲ 
ا n‏ 1 0 
)۲( سوسان ؛ اول م لع نعل بالقدر من آهل العراق » کان سانيا فاسلم ۰ ٤‏ تلصر , انحل سد معبا 
٤“‏ 
الجھنی › وأحا غيلان عن معبد [ امنية والاول > الملل مالستحل ٠‏ افر بين الفرق ] . 


(۳) غیاان الدمشتی : هو غیلان بن مروان بن مسام القبعلى » أخحذ مذهب القدر عن معباد واستتابعد عمر 


ہن عبد العزیز » تم قتله : هشام بن عبد اللاك . [ لفق بين الف : ص ١۷١‏ ]. 

رم ١‏ الغنوس ١‏ أو « الغنوسيس ١‏ » كلمة يونانية الأ ا : ا لمعرفة ء غير أنها أحذدت بعد ذلاك معلى 
اصطلاحيا خحاصا هر : التوصل بئرع من الكشف للمعارف العليا ء أو هر تلوق تلاك العارف بان 
تلقی فى النضس الفاء » فلا تستند عى الاستدلال أو اة العقلية . 


o1 


ا 2 الول وارائل 2 ر : جهم ن 

الک بالتراٹ الیونانی عن طريق الكتب الترجمة « اى اللاتينية ء. 
م الى الحا ت | ر 
i‏ المررحين كتابين اخدها لمر لعمر ہن . بيد ف الرد 1 القدريةء والآخر : 

اص ب عظاء فى أصناف لمر ية (آ) ع ویلاحظ اك عمرو بن عبيد أصبح فيما 

بعد زعيما من زعماء فرقة القدرية المعترلة . 


وف: اوائل القرن الثاني اهجرى ٠٠‏ ظهرت المعترلة القدرية كفرقة رسمية » وترجع 
غالبية. ا تبت غلھور :د لخر ( الذى قام بين الحسن 
eT‏ ا Ra‏ 
منزلتی الكفر والاعان > أو هو .ف منزلة بين المنرلتين » وخالفه الخستن البصرى فى 
قوله. . فاعتزل واصل مجلسه الى اسطوانة ‏ با مسجد ومعه :عمرو بن عبيد » فقال 
الحسن عبارته الشهية : « اعتزل واصل عنا » » فسمى هو واتباعه منذ ذلك . . 
O O O E TD‏ 
(۱) جهم بن صفوان : هو الذى قال بالاجبار والاضطرار الل الاعمال » وانكر الاستطاعة كلها » وزعم ان 
الجحنة والنار ر تبیدان وتفنیان » وان الاعان هو المعرفة باه تمل لی فقط » وانه لا فعل ولا عمل بغیر الله 
تعالى »واا تنسب الأفعال" اللمخلوقين ججازا . قتله :سام ب تاخز اماز ا زمان بن مروا 
۸ھ وقیلل عام ۰.۱۳۲ ن i‏ ق ۸ . 
(۲) المرجة :. جماعة .قكلموا فى .الايان ن لمل , والارجاء : تأخير الحکم ف مركب الكبيقٍ | لى يوم 
القيامة » فلا يقضى .عليه جکم فى الدنيا [ الحيط ا لقاتی عبد الجبار ا 
. (۳) اسظوانة : ا اا a‏ ا : : 
. (4) من بين من أورد القصة السابقة فى تسمية المعترلة : الأشعرى ف امقالاك N ٤‏ اسان فى الملل , 
والحل ٠‏ والبغدادى ف .الفرق بين الفرق »٠‏ وابن المرتضى ف المنية والأمل. مع احتلافات بسيطة فى ٤‏ 
القصة . ریروی القریزى فى تسميتهم بهذا أقوالا منها .قول .ا-عسن البصرى ; هرلا | عتزلوا . ومنہا : 
.قيادة هو الذى “ماهم بهذا الإلس :بعد وفاة الحينن ٠‏ وها خلافا لما اورده ابن حلكان . وما : e‏ بان 
: اعتزل عمرو. بى عبيد وأصحاب له .الس فسموا معتزلة ومثله فى انساب المعاى » اما 
ا ز فق ذكر ان تسميتهم « معتزلة ٠ ١‏ لقوهم باعتزال الفاسق عن منزلتى المؤمر ن والکافر . و 
نشأة المعتزلة » يقول ابو الحسين الملطى ف ١‏ رد الأهواء والبدع » وهو أقدم مصدر يبين وجه ا 
باسم المعتزلة. : « وهم موا أنفسهم معتزلة ٠‏ وذلك جندما بايع الحسن بن عا د j‏ 
إعتزلوا امسن ن ومعاوية رمع التاس . وکانوا من أضحاب على سا ولزموا ا وقالوا ۰ 
نشتغل بالعمل والعبادة فسا لذلاك ;0 معتزلة ! ا 


of 


تلك كانت بداية مبكرة للفك Es‏ 
ES a‏ 
الیونا ¢ واا من ج العقيدة الاسلامية داعا ٭> ومن ak‏ الغالصة 


قك انت بداية الفلسفة الاسلامية انقداحا داخليا » وتفاعلا لموضوعات 
ایت المفكر المسلم » منها ما يتعلق بالغيبيات ومنها ما يتعلتق بالاحلاق 
وأمام هذه الحقائق تتلاشى تماما الفكرة التى تقرر » .ان فلسفة الأسلام اغا هى 
فلسفة يونانية متدة » أو نتاجا نمسوحا للعقل والفكر اليونانى . وانتہت نظرية 
« الفنة اليونانية » فى العام الاسلامى والتى تبناها مجموعة من المستشرقين _ على 
تفاوت س وکان من ابرز هولاءِ فى النطاق الفلسفى الاستاذ / دی بور » الذى 
قرر فى حسم : ان الفلسفة الاسلامية صورة ممسوخحة لفلسفة اليونان » أو هى 


لو ع ا ف ا ا 


ویو کد : دى بور » ان الفلسفة الاسلامية ظلت على الدوام فلسفة انتخابية 
عمادها الاقتباس نما ترجم من کتب الاغریق » ویری ان جرد تارښغها دن ان یکون 
فهما وتشربا لمارف السابقين وليس فما ابتكار » ولم تنميز تميزا يذكر عن الفلسفة 
التی ا بافتتاح مشکلات جديدة » ولا هى 0 فی ما حاولته 
من معا جة المسائل القدية » فلا نجد ما فى عالم الفكر خحطوات جديدة تستحتق 
ان نسجلها ا“ . 

والحقيقة ان ( دى بور » م يكن وحده صاحب الفكرة السابقة » فلقد شاركه 
فیپا اخحرون > نذکر مم عل عل الان 2 ارسیت ران ورن و کون :ا 
وماسنیون » واربری ”۰ واولیری » وجوم » وجولد تسهر » وماکس مایرهوف 

وف رأينا ان النتيجة الى انتهى الها دى بور ناشئة عن نظرة سطحية للفلسفة 
الاسلامية » وعن النظر للملاح اليونائية حصوصامن حيث المادةء لأن ألعانى م تكن دائما 
هى المعانى اليونانية . ولقد أثار كل من متكلمى الاسلام وفلاسفته مشكلات › 


روصولوا الى حلول » وكونوا مفهومات م يعرفها اليونان . ولقد فصل العرب ف 
بحث المسائل تفصيلا يضمن همم الاستقلال . 


)١(‏ دی بور : تاريخ الفلسفة فی الاسلام » ص ا 


oF: 


وحن نجد « دی بور » نفسه یتراجع الى حد کبیر › وقد راعه ما فى الفلسفة 
الاسلامية من خحصوبة وامتلاء فيقول : وع هذا فشان الفلسفة الاسلامية من 
الوجهة التارخية » اكبر كثيرا من جرد الوساطة بين الفلسنفة القديمة والمسيحية فى 
القرون الوسطى » وان تتبع دخول افكإر اليونان وامتزاجها فى مدينة الشرق الكثية 
العناصر > هو من 0 التارجخية جدير ان يشوق الباحثين على نحو حاص به » 
ولاسيما إذا تداسينا الفلسفة اليونانية ولم ندقق فى مقارنة الفلسفة الاسلامية بها ٠‏ 

ویؤکد على ما سبق بقوله : 

« إن لتارجخ الفلسفة ف الاسام شأن آنا الال یرینا ول محاولة للتغذى 


بتراٹ الف کر .الیونای تغذیا ابد مدی وأوسع حرية ا کان عليه الامر ق نشاًة 
علوم العقائد. عدد النصارى الاولين ( 


ولا یلبٹ « دی بور » ان e‏ سيطرت على عقله : « الفتدة 
اليونانية » » وهو فى نفس الوقت يقضى قضاء تاما على وجود الفكر الفلسفى 
الاسلامى » ويحوله الى نظرات وعاولات فردية بقوله : ۰ 

« ونكاد لا نستطيع ان نقول : إن هناك فلسفة اسلامية بالمعنى الحقيقى همذه 
العبارة » ولكن هناك ف الاسلام رجال كثيرون لم يستطيعوا ان يردوا أنفسهم عن 


التفلسف 4 وهم وإ اتشحوا برداء اليونان 4 فان را اليونان > فی ملاحهم 


الخاصة ومن اليسير علینا إل نستپین بارهم إذا" أطللنا عليم من ذروة إحدی 
المدارس الفلسفية الحديثة المزهوة بفلسفتهما › ولکن جسن بنا ان نتعرفهم ف بيثم 
التارنحية )7 . 

وبہذا جاول ( دی بور .ف اسلوب عنلی. العبارات إن حخفف احیانا من 
وطأة هجومه القاسى الموجه الى صمم مسائل الفلسفة الاسلامية › و هذا 
س ا ا 
TS‏ 

» ان حكم « دى بور » على فلسفة وفلاسفة الاسلام حكم جائز‎ >» e 
فان لمفكرى الاسلام فلسفتهم الخاصة » ورغم انه لا توجد ف تارج الفكر فلسفة‎ 


را) .تار الفلسفة فى الاسلام : 


4 


مستقلة ولا حتى اليونانية » فان لکل فلسفة طابعها ومشكلاتما ومساهماتما فى 


التراث ® الانشان ٠:‏ 
a oT‏ ار رار فی قائمة 
انواع الفكر . وفيما يتعلق بناحية اخری من نو الفكر الاسلامى 


ای بها : التصوف »> نحن لا نعلم يقینا الى ى حد کک التعالم الاسلامية فى 

رهد فى أدواره الاو » ولا كيف تسربت الى البيعة الصوفية الافكار السيحية . 
والغنوسية والافلاطونية الحديثة » أو الافكار الطرميسية أو الفارسية أو اشندية » ولا 
فی اى الاقطار حصل التزاوج بين هذه الافكار . وأفكار الصرفية السلمين 


ولکن » نما لا شلك فيه ان امتزاج الفلسفات وختلف انواع المعرفة وتداخلها وان 
کان یقلل من الابتکار » إلا انه لا يعدم وجود بعض النواحى الفكرية الخالصة 
والتی تختص مہا كل أمة » وينغرد بها مذهب عن آخر : 

وحن إذا طبقنا هذا على الفكر والفلسفة الاسلامية » لوجدنا افكارا واتجاهات 
نميز العقلية الاسلامية ولا يشترك فما سواها فيما انتجته خاصا بها ودالا علييا . 


لقد افتتىحت الفلسفة الاسلامية افاقا جديدة فى ميدان الفكر الاسلامى › 
وارتادت مسالاك ادت الها اأصول العقيدة الاسلامية الخالصة مستندة على كتاب 
الد وة رر وجاء علم الكلام معبرا عن حاجة المسلمين لاسلحته 
الموضوعية دفاعا عن 2 ضد الخالفين والنافقين والجاحدين والمارقين ٠‏ واعتبر 
أصول الفقه منطق الفقيه مقابلا لمنطق اليونان » وظهرت علوم التوحيد ومسطلح 
احدیث منبثقة عن التربة الاسلامية | لغالصة . وان كان هناك أ ظا للعيان 

قر آل انر ج اة لرن غل اله الا خا و 
مسائل الطبيعة وطرق معا جما » ولقد كان انتفاع المسلمين بهذا الجانب وقتيا 
ونحدودا ؛ فما لبت المفكرون الأسلاميون أن طرعوا الطبيعة. ‏ طبقا للمنهتح ٠‏ 
القرانى الواضح س لارادة الغالق وتدبيره وصنعه » ولفظرا تماما الفكرة اليونانية التى 
تضع الطبيعة بذراعما مکان الخالق ق الواحد » وأصبحت الطبيعة تفسها لا تفسر . 
شيقا » بل إنها كأى ظاهرة من مظاهر الخلق الاهى تحتاج للتفسير » وتبقى عاجزة 
عن ان تفسر لا سر الكون والحياة . 

هکذا تنارل المسلمون تراث اليونان » منتفعين ببعض جوانبه العملية المتعلقة 
ak‏ ك ومضيفين ا E‏ السير 


oo 


قدما تحت ظلال تلك المعارف الأسلامية المستحدثة ومازالت اماء عربية تتردد 
حتى ايامنا تلك لعلماء مسلمين كانت هم اسهامات جليلة فى كافة ميادين العلم 
والحياة جنبا ای جنب مع تردیدات لاسماء : کبار » وجاليليو ونيوتن جد هناك 
صدى عميقا يتفع فى “ماء العلم ویذكر : ابن خلدوّن » واہن رشيذ › وابن 
النفیس » وابو بكر الرازى » وعباس بن فرناس » رابن الاثير » وابن الافلح » وابن 
البيطار » وابن حوقل ...... وغیرهم معات من الاساء اللامعة تزدان با الوقائق 
العلمية بزدواتر المحارف: الغرية الحديغه:: 


e 


المبحث الرابع 


اول : أدوار حركة النقل والترجة : 
الدور الأزل : من عام ۱۳١‏ ال ۱۹۳ه . 
ابتدأت Ts‏ اليوناى بصورة منتظمة وجدية اعتبارا من 


ویستمر الدور الأول من خحلافة ا - جعفر المنصور حن وفاة هارون الرشيد' 
.1۷١ (‏ 1۹۳ هد ) وكان المنصور العباسى على نحو ماذكو المسعردى ف 
کنابه : : مروج الذهب C‏ ول حليفة عباسی ترجمت له الكتب من اللغة العجمية 
e TT‏ 

وکتاب : 8 ونار اکب قدي من اليوناية u‏ 
I‏ و کک 

ومن الطبقة الال للمترجين E‏ . يقول ابن ال أضيعة : انه کان 
يام المنصور › وکذا کان یی ب بن البطريق :عاص المنصور » وترجم طیماوس 
لافلاطون » وكتاب : أوقليدس فى امندسة . وهو أول من ابتداً ف, نقل الكتب 
القبطية للسان العرى حین أاستدعاه المنصور ¢ وکان اکن الللحسان اليه . 


فان أبضا : : جورجیس lT ٠‏ لطبیب 7 . ابن ان 


› و ف اا متفرقة من ا : الفهرست لابن ا » وتارجخ الحكنماء للقفطى‎ N 
1 E وعيو الانباء لابن ای أصيبعة‎ 


(۲) هو : بى الدحوی ريلقب بالبطريق کان تلمیذا لساواری » وکان اسقفا ف بعض الکنائس بمصر ويعتقد 
مذهب النضارى السيعق لسيعقوبية » ثم رجع .عما يعتقده النصارى فى التثليث » فاجتمعت .الأساقفة. وناظرته ,». . 
فغلهم » واستععلنت أن يرمع عما هو عليه قأى علي ذلك » فأسقطل : وعاش حتی فتح مر على يد 
عمرو بن العاص E‏ . وقد قام يحيى بتفسير العديد من الكتب ب حاصة , 


کب ارسطو . 
عا عام ٤م‏ 


ا 


RY 
د : سلام الاش » قال عنه حاجی خايفة فی کتابه : كشف_‎ 
. باسيل المطران‎ ٠: الظنون إنه من النقلة القدماء أيام البرامكة .. وكذلك‎ 


ويقول ابن الندم فى الفهرست : كتاب الجسطى أول من .عنى بتفسيو 
واخراجه للعربية : خحيى بن خالد بن برمك” وفسره ليحيى جماعة » فلم يتقنوه › 
ولم يرض بذلك . فندب لتفسيو : أبا حسان » وسلما صاحب بيت الحكمة › 
اتا . واجتہد یی فی تصحیحه بعد أن أحضر النقلة الموجودين »› فاخحتبر 
نقلهم وأخحذ اة وأوضحه . 

ومن بين المترج مين ف هذا الدور الأ : تید الله بن المقفع" وهو اول من 
اعتنی ‏ على ابن القفطى فى اللة الاسلامية بترجمة الكتب اليطقية لأ 
جعفر المنصور › والفاظه سليمة ومقاصده وأاضحة . ترجم ابن المقفع کتب 
ارسطو المنطفية الغلاثة : كتاب أنا لوطيقا ٤‏ وکتاب قاطیغوریاس ۰ وکتاب باری 
أمینیاس . وذکر آنه ترجم کتاب : فرفورپوس الصورى المعروف : ايساغوجى › 
إضافة لترجمته للكتاب امندى الشائع : كليلة ودمنة . 


ومن بين هولاء القلة والمترجين : يوحنا بن ماسويه © 
ولد ولاه الرشيد ترجمة الكتب اطا القدية حينا و ا وعمورية 
وسائر بلاد الروم اباق فتحها من السلمين ¢ ووصعه الرشيد أمينا عل الترجمة ¢ 


(۱) یی بن خالد بن برمك : هو : أبو الفضل » خيى بن خالد بن برماك ٠»‏ وزير هارون الرشيد . ركان 
جده : برمك بن مجوس بلخ » اشتير برمك وپنوه بسدانته . وقد سار ابنه : حالد > وول الوزارة لأى 
العباسى ٠‏ وكان يى من النبل والعقل » وجمع الخلال على كمل وجه .. وكان المهدى قد ضم اليه ولده : 
هارون » وجعله فی حجو » فلما استخلف هارون » عرف له حقه » فقلده الأمر > ودفع له حاتمة .کان 
الرشيد يعظمه » واذا ذكر قال : « أبى ٠‏ . وجعل اصدار الأمور وايرادها الية . الى أن حلت نكبة الرامكة 
امعروفة . فحبس الرشياد يى البرمكى » وقل ابنه : جعفر . وكان يى من العقلاء الكرماء البلغاء » ولم 
كسيحيى وولده أحدنه الكفاية والبلاغة والجود والشجاعة . وتوفه عام ٠۹۰‏ ها . 

. () ابن المقفع : مجوس الأصل.فارسى » باهم مسامة كبوة فى نقل كعب اليونائية فى عهد المنصورب ٠‏ 
اشتہر بترجمته لكتاب : كليلة ودمدة . ركان كاتب. لأهى جعفر المنصور . تولی عام ٠۳۹‏ ه . 

. (۳) کان نصرانیا رايا ومو : اہو زكرا یی بن ماسویه » کان فأاضلا طيبا مقدما عند الملوك Ul:‏ 
مصنفا » حدم الرشيد بالمأمون والمعنصم والوائتق والمتوكل . 


ل 


ورتب له کتابا حذاقا یکتبون بین يديه . وعلل مایقوله ابن القفطی فی تارنخه : 

انه حدم الرشيد ومن بعده من الخلفاء وحتى تی یام نوكل 6 خخيث طهر أن 
نقل ٠‏ الكتب ف هذا الدوز الأول اقتصر معظمه على نقل وترجة الكتب الطبية › 
وبعض الكتب المنطقية . ) 


ولنا هنا وقفة فيما يتعلق بتأثر الفرق الاسلامية بالتراث الیونای » فقد ابت 
الحركة فى هذا الدور الأول ظهور مذهب المعتزلة حيث عرف علم الكلام س 
الاتصال بالحركة على أيدى المعترلة › وهذا E‏ ۽ الكلام نشأً نشأًة 
اسلامية خالصة لحاجة العصر » وعندما أحس المسلمون بالخطر الداهم المتمثل 
ف المذهب المادى اليونانى الذى ساد:الفكر حينذاك » فجاء علم الكلام 
كرد فعل مباشر للطوفان الفكرى اليونانى الملحد» حيث لم يكن قد تبين منه إلا 
الحانب المادى فحسب الذى بشر به بعض الملحدين من آُمثال : ایر اا لراوندی 
ف و سابقة ٣‏ عض ا الفاسدة مذهب e‏ : 


فى العربية يام ی ام ¢ حیٹث کان کتاب : الصتاعة 5 به 
خالد بن يزيد بن > وكتاب : أهرون القس فى الطب » والذى ترجه ماسر 
جویه ٩"‏ -للخليفة العادل : عمر بن عبد الجزز وکان ذلاك بان عام سے 
۰۱ هھ ا ال ماتقدم قل الديوان يام الخليفة ا : هشام بن عبد 
املك .بين أعوام ۱۰١‏ س ١۲اه‏ 
(۱) ابن الراوندی : هو : أبو الحسين أحمد بن يى بن اسحق الراوندى » کان م ن متكلمى للعترلة » م 
فارقهم وصار ماحدا زنديقا ( مقدمه الانتصار للخياط ) وقال له ابو القاسم البلخى. فی کناب a‏ عاسن 
خراسان » أنه م یکن فی نظرائه فی زمانه أحذق منه بالکلام » ولا أعرف بدقیقه وجلیله . وقد حکی عنه 
جماعة أنه تاب عند موته . ومن كتبه الملعونة. : کتاب تج فيه عا لى الرسول صلى الله عليه وسلم » وخر 
يطعن فيه على نظم القران » وقد نقضه عايه المتكلم الشيخ العتزلى الكبير : أبر على الجبا ( وانظر 
الفهرست لابن النديم ص ٤‏ ) 
(PD,‏ القرامطة : فرقة ھم ن الرنادقة الaالانحدة»‏ اتبا الفالاسفة من ال س الذين يعتشدول نبەد وذ زراوشت ومزوك . 
کانوا يبحٹون امات » م هم بعد ذلك اتباع کل متجه ال الباطل لابه ۾ أقل الناس عقولا ویتال ام: 
الاساعيلية ( لانتساہہم آل : اسماعيل الأعر ج ب“ ن جعفر الصادق . يقال : القرامطة : و تال قرمول 

بن الاشعف البقار ٠‏ وقيل اك رئيسهم کان ۾ فى ول .دعوته يأر من أتبعه مسين صااة ف ک5 E‏ وليلة 
ا بذلاٺ عما يريد تدبيره من المكيدة ر( ابن كثير : البداية والنهاية : التار ي ص ١١‏ .) . 


)( الطہيب البصرى 3 ماسر جويه › کان اسرائیلیا ¢ سر یای اللغة . عاش زوسن عمر بن عبد انعریز 
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الدور الثانى لركة النقل والترهة : 
ويقع فى الفتة التى تد ن و اللنايفة 9 2 
ی ا 


لنحوی » ویدعی ا . يقول عنه e‏ بن e‏ الترجمان » . 


مول E‏ ا جسن الأداة sS‏ 
ولقد ا ترجمة كتب أرسطو وجه الخصوص » وترجم بعض کتب 
أبقراط » کحنین وعیره 5 ومن هولاء : الحجاج بن یوسف بن مطر الوراق 
الکوق ( ۲۱٤‏ هھ ) › وقسطا بن لوقا البعلبکی ( ۲۲۰ ه) [ طبيب حاذق 
وفيلسوف منجم عالم بالمندسة والحساب ] وأيضا : عبد المسيح بن ناعمة 
الحمصی ( ۲۲۰ ه) وحنين بن اسحاق [ متو ۲٠١‏ ه ] وعن حنين بن 
اسحق يقول القفطى فى كتابه : تاريخ الحكماء : اختير للترجمة وأمن عليما » وكان 
TT‏ نحارير » عالمين بالترجمة » كانوا 
یترجمون ویقوم بتصفح ما ترجوا . اا ی ال ووی ا 
SS‏ ن [ توف ۲۹۸ ه ]. 
وف عيون الأبناء فى طبقات الأطباء E TE‏ 


ونقل اسحق من الكتب اليونانية الى اللغة العربية كتبا كثية ٠‏ إلا أن جل 


عنايته » كانت مصروفة الى نقل الكتب الحكمية مثل كتب : أرسطا طاليس' 


وغيو من الحكماء 

وعن حنين يقول ابن أهى أصيبعة : وأما حنين أبوه » فكان مهتا بنقل الكتب 
الطبية وخصوصا كتب : جالينوس » إلا وهى بنقل حنين أو باصلاحه . ومن 
بين هؤلاء النقلة والمترجمون والملصححون فى الدور الثافى : ثابث بن قرة الصابى 
[ توف ۲۸۰ ه] » وحبيش بن الحسن ويدعى : حبيش الأعسم ابن أحت 
حنیون [ توق عام ٠٠٠١‏ ه ] وأيوبة المعروف بالأرش . 


وكذلك : عیسی بن یی بن ابراهم 


وأما بو عثان : سعيد بن يعقوب الدمشقى » فقد كان يترجم لعلي بن عيسي 
وزير امأمون » وأبو نوح بن الصلت وغیرهم . 

وف هذا الدور الثانى : تم نقل أهم كتب ارات لیا فی کل فن مها : 

الجسطى : ترجمه ابن البطريق للمأمون . 


الحکم الذهبية : :. وملسوب لفیٹاغورس وكافة E‏ أبقراط ¢ وجالينو 


وكذلاف e‏ طيماوس › . وکتاب : السياسية المدنية اا 
أيضا وله أيضا كتاب : النواميس a‏ 


وكذلك کتاب : جوامع الأفلاطونية اليتون , 
وکتاب المقولات « لارشظ ا ll‏ ۰ 
راق فام خن بن اشاق E‏ علاوة عل حبيش ٤‏ وان 


اعمة . 


N 


ا کا الدور إلثالت = اخ ى الطبقة إلتالة من ا ين ویہدا اعتبارا 
من غپاية عام لااغائة EE‏ 


ەم‘ بل ارين فهك فيه : ابن يونس 0 ویذکر القفط 1 ی انه کان ببغداد 3 فى خلافة 
ر 
بن قرو [ توف ۳۹۰ هھ ] وخیی بن عدی" [ تونی ۳۹١‏ هھ ] وأ بو على بن 
e‏ ۹۸ هھ ]. 


1 براض بعد سنه ادشائة وعشروك وقبل العام م القلاثون ET‏ هولاء ا بن انت 


ا « و هذه E Ji‏ الافروديسى ا عن بحعضس الكدب 

وجدير بالذكر أن ماحصله العرب خلال تلك الأدوار من بعض التراث الثقافى 
اونا . ¢ ا ۾ يصل إ1 لى أُوروبا إلا بعد چ أربعة قرو بعد ااال الدولة الاسلامية 
حیث بنی الغرب حضارته علا وة ان أضتاف اا ا ا ت ا 
ابتکروه‌وشهد بذلك کل باحث موضوعی » ویشیر ای ذلاك ماجده حالیا مسجلا 
للعرب والمسلمين بدوائر المعارف العالية > شاهدا بفضلهم واسها مام 
واضافاعمم الفريدة المتميزة فى شتى انحاء المعارف . 


(۱) حان‌ بن تابت بن قرة : کان أديبا فاضلا » مۇسىفا عالطا بعد أخيعة ماهرا بصناعة الطب ) نوی پېغاداد 
عاد ۲۳۱١‏ ه ) [ الفهزست لاہن الندي ] . 

(۲) یی بن عدی : آبو زکريا يى بن عدى النطقى القكية . مذهبه من مذاهب النصارى اليعشوبية 
قات اام خف عام ۷م 

(۳) ابو على عيسى بن زرعة » النعرافى اليعقوى » أحد المتقدمين فى عم المنعلق وعايوم الفلسفة ومن النقاة 
اجوریة ‏ ولدته بغداد عام ۲؟٩‏ م ونشاً جیا وتوف عام ۷١٠٠ء‏ , 

( الغيرست لابن الندي ) . 

ر مادة هذا البحث مستقاة من أماكن متفرقة من المصادر التالية : الفهرست لابن النديم » تاريخ الحكماء 
للقفعلى » كشف الظون اجى خليفة » عيون الانباء لابن أي أصيبعة 


1۲ 


ee 


ثانيا : شغف المسلمين بعحصيل المعارف : 
أن انتهينا الى القرن الرابع الهجرى » وفى اخره غل وجه التحدید نجد أن 
تلك الفترة قد ذكرت بالاكتشافات العلمية والتقدم الملحوظ الذى احرزه العرب . 


وهذا العصر المتألق هو بعينه عصر ابن سينا الفيلسوف الطبيب » والطبرى 
الطبيب المشهور » وتلميذه : محمد بن زکریا الرازی“ > الذى ظل فی اوروبا 
حجة فى الطب لاينازع حتى القرن السابع الميلادي ! وفى تاريخ القفطى من 
E‏ بالعلم وشغفهم نحو تحصيله . 
حکی جیى بن عدى قال : عرض على شرح الاسكندر الافروديسى » على 
کتاب : : سمغ الكيان » وکتاب : البرهان بمائة ديدار وعشرین دينار » فمضیيت 
لأحتال ف الدنائير» م عدت » فأصبت القوم قد باعرا الشرحين فى جملة كنب  »‏ 
عل رجل خراسانى بثلاثة الاف و 


eT‏ طعا وة وارد قل ممن سيد 
دينارا » فلم ببعها » وأحرقوها وقت فاته . 


يعلق القفطى قائلا : فانظر ا ر ا ف 
حفظها e‏ لو جضت هذه الكتب فی زمانا هذا » وعرضصت عل مدعی 
علمها ما ادوا فبہا عشر ماذكر. 


ا 

(۱) ابن سینا : [ ۹۸۰ ٠١۳۷‏ م ] فيلسوف فارسى وطبيب. . وقد نشل اسمه الى اللاتينية فكان : 
Avicenna‏ ور کار الفلاسفة أصالة » وقد أقام مذهبا غلسفيا فى الوحدانية › .يقترب الى أقصى حد ممکن 
من تركيب يؤلف بين مبادىء الاسلام » وتعالم أفلاطون وأرسطو » ولقذ امترجت فيه رغبة فارسية عارقة فى 
الحياة بسعى داب نحو الحقيقة » فأنشجت نسقا فلسفيا يعجلن فيه عقل مبدخ ناقد مفعم بشعور ذینی ولقد 
کان لکتابه : الشفاء » تاثير .كبير على المسلمين والمود والمسيحيين » على الرغم من أنه قد أثار مع كتاباته 
الفلسفية الالحرى عداوة المتكلمين له [ الموسوعة الفلسطيبية ] . 

(۲) محمد بن زكرا الرازى : وموضعه من علم الفلسفة والطب مشهور » وألف فى ذلك كتبا كثية . ولد 
عام ٥۱‏ هھ وهناك حلاف فی تارج وفاته » ويقح فما بين ۳11 > ۳۱٢‏ هھ ٠‏ وهو طبيب المسلمين غير 
مدافع » کان فر من علم الکلام ودرس المنطق . ولقد کانت کتب الرازی ف الطب » أكبر كتب الطب فى 
العصور الوسطى » ولقد ترجحمت الى اللاتينية » وظل الرازى فى أوروبا حجة فى الطب لاينازح حتى القرن 
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دائرق المعارف الاسلامية ] ٠‏ 


NT 


وجدیر بالذکر أن زمان القفطى الذى عاصر فيه تلك ٠‏ الأحداث 
كان منقصف القرن السابع الهمجرى » حيث كانت الحركة العلمية فى بعض أجزاء 
الدولة الاسلامية فتية مزدهرة » رغم ما أصابما من تمزق وتدهور سیاسی . وعسن 
ابن سينا : انه لما قدم جخارى لعلاج السلطان نوح بن منصور قال : ستألته الآذن 
فى ادخول دار كتبم » ومطالعتها وقراءة ما فيها من كتب الطب » فأذن لى » 
فدخحلت دارا ذات بوت كثيرة فى كل بيت صناديق كتب منضدة بعضها على 
البعض . 

فى بيت : كتب العربية والشعر . 

وف بيت آخر الفقه . وكذلك ف كل بيت كتب علم مفرد » وطالعت 
فهرست كتب الاوائل » وطلبت ما احتجت اليه » ورأيت من الكتب مالم يقع 
اسعه الى كثير من الناس قط » وما رأيته .قط » وما رأيته أبدا من بعد . 


وحکی ابق لدی س وکات جن اهل العلم . بالأسطلاب ا 
الوزيا : ابو الاح ل بن أحمد اجرجان 1 تقدم ع مس وثلا ین ا 
لاعداد فهرست ويرم ما أخلق منا . وأنفذ القاضى : أبا عبد الله القضاعى › 
وابن خلف الوراق ليتوليا ذلك . وحضر القصر » وحضرت لاأشاهد ما يتعلق 
SS‏ ستة الاف 
وخمسمائة جزء 

وکان TT‏ حمدان » خزانة من الكتب مشهورة » فيما من كل 
فن » لا سيما من التاريخ والشعر والفلسفة مالا يمحصى . 

و فى منتصف القرن الرابع المجرى جخزانة .عامرة بالكتب » 
ما يقرب من أربعمائة الف مجلد . وهذا يدعونا الى القاء الضوء على e‏ 
اللكتبات أو دور 'الكتب ف تلك الفترة المردهرة من التار: يخ الاسلامى 


NE 


المكتبات 


افق فاا و هكر سرو اهال ان ن اء 
الامتن اة هونا اة بلدا من اح اح يدون الات تق 
وسيلة الاتصال منقطعة » وبالتالى تتوقف عجلة الحضارة والتقدم وتعكس 
المكتبات الاسلامية إیان حركة الاتصال ٠‏ بالتراث' اليونانى والخصوبة العلمية » ما 
کان عليه الخلفاء المسلمون من جرص وشغف بال عار . 

ولقد أنشاً الخلفاء المكتبات بدور الخلافة » والى جانب ذلك أقام الأفراد بعض 
هذه المكتبات الخاصة ولقد كان ماس اللغلفاء العباسيين » من أكبر العوامل التى 

وکانت قصور اللافة الا منتدی يلتقی فيه الشعراء ا والعلماء ٤‏ 
حت يحفرهم السخاء . وکانت و اللخلفاءِ تز حر باق الكتب امنا“ . 

ولعل بو ج ا 
ق مكتبة بقصر الخلافة . ` 

و اي اداد راق قو ال ذلك اک دل خد 
وا ) ت المعروف [ توف فى أواسنط المائة الثانية 
نرف هدابا این اسح ؟ قل : هو ابن آم لين . قل : اقعب ء ق 
ا SS‏ 
فڏذهب » فاحتصه › وهو المتداول بین الناس »› ما أصله س وهو الكتاب 

الطويل فقد جعل ف حزانة أمير الموّمبين © 
وی عهد المهدی.. [ ۱١۸‏ ۱۹۹ ه ] ولد هارون الرشید [ ۱۷۰ 
۳ ه ] » فلقد طور المكتبة وأضاف اليما كتبا ومصنفات جديدة » وبذلك 
و غر ا الد عو اد[ ابو جر اهر دارا اة 


. انظر : خزائن الكتب القدية ف العراق س كوكيس عاد‎ )١( 


(۲) تاریم بغداد » الخطیب البغانادی » ج ۱ ص ۲۲۰ ١‏ ۲۳۱ . 


لڪرصون ججمیعا ع تنمیتہا وازدهارها . وسواء اکانت حزانة الکتب بیت 
الحكمة _ التى أنشأها هارون الرشيد س تعد امتدادا لخزائن الخلفاء ألا » فانما 
قد بلغت ذروة عظمتما وشموخها بأنفس الكتب عا ANAT A‏ 
ھ ] الذی ازدھرت کا اسلفنا على اا حركة النقل والترحمة الشهية › 

ویبٹ المامون الوفود خارج حدود بلاده حلب کت التراث من النفائس ¢ الى 
قوص » والقسطنطينية » وعمورية › وأنقرة » وفارس وغيها . حت إذا تم له .ما 
راد جمعه من ذخائر كتب التراث » عمد الى النقلة والحرجمين يشجعهم » ولقد 
وردنا أماء ا هولاء وأعماهم المنقولة أو المترجمة فی احزء الال من هذا 
المببحث [ أدوار حركة النقل والترحمة ] وبنہاية الخليفة المأمون > يفتر الحماس تجاه 
مكتبة الحكمة والاتجاه للتراث والمعارف عل وجه العموم . 

ريغبو الضوء ف عهذ المعحضند بالل 7 ۴۲۷۹ ۲۸۹ هھ ] » عدا اضافات 
قليلة لانكاد نجد ما يستحق الاشارة أو التقدير . 
ا عهد الراضی 7 ۳۲۲ ۳۲۹ ه ] يختلف الوضع عن سلفة المعتضد 
بالله » حیٹ کان له اهټام خاص ال » فسعی الى تزوید المكتبة الخليفية بجا 


اا ٤ o TY]‏ ف a‏ كنب الخلفاء « ر 

بيت الحكمة . 

r.‏ من طول عهد الخليفة العباسى : المقتدى بأمر الله بالخلافة 
٤٦۷ [‏ س 4۸۷ ه ] » فلم يضف الى المكتبة ما يستحق الذكر . 

وعلى عهد الناصر لدين الله [ ٠۲۲ ٠۷١‏ ه ] صحت 'المكتبة الغليفية 
صيحوة کبری » إذا ما قستا ذلاث بفترة الركود الا م اة ع ا رن 
الى بداية عهد الناصر لدين الله . فقد غدت المكتبة حافلة بنوادر الكتب 
وأعظم لافار 

ويذكر القفطى ما فيد بانه تم تغذية وانشاء ثلاث مكتبات من تراث مكتبة 
الخلفاء أو بيت الحكمة » وهذه المكتبات هى : 


EE 


خزانة دار المسناة ببخداد » وخزانة الرباط الخاتونى السلجوق › وخزانة المدرسية 
النظامية . 


يقول القفطى فى مناسبة ترجمة : أبى الرشيد الحاسب » مبشر بن أحمد» 
اللقب : بالرهان ( ٥۸٩۹‏ ه) انه « تيز ف آيام الناصر لدين ١‏ الله اى اعباس 
أحمد» رقرب منه » واعتمد فی 'احتيار الكتب الت وقفها بالباط الغاتونی 
السلجوق > وباللدرسة الرظامية > وبدار المسناة » فإنه ادخله الي خرائن الكتب 
بالدار الخليفية › وأفراده لاحتیارها ) . 


ويضيف المستدصر بالله [ ٦۲١‏ س ٠٤١‏ ه ] الى المكتبة الخليفية لزيد من 
النوادر والنحف » ويذكر ابن كثير » انه م يكن هذه الكتب ف الدنيا نظير")ء 
وهذا دليل على ندرا وقيمتہاالكبيق . 

وكان المستعصم بالله [ ٠١١ ٠٤١‏ ه ] من أعظم الخلفاء رعاية للعلم» 
وشغفا بجمح التراث » فعمر الخزانة بالكتب الى أن جاءت نهايته على يد المغول » 
وما هو معروف من قتل هولا کو له > وہب خحزانة الكعب الخليفية التي کانت تعد 

من أعظم اخرائن الكت ف لاسا وال اجان تلك لكات ابعش 
الاشخاص مكتبات خاصة ولعا بالثقافة کک : مكتبة رضی الدين بن 
طاووس » مكتبة ضياء الدين عبد الكرم تبة بن العملقى . أما المكتبات 
العامة فكانت : 


د ن ا 
المكتبة القادرية . 
مكتبة المسجد الزيدى . 
مكتبة النظامية . 
مكتبة المشهد الكاظمى . 
مكتبة المدرسة البشيرية . 
مكتبة مسجد قمرية . 
مكتبة رباط المأمونية . 


. ۲٠۹ القفطى : أخبار الحكماء بأخبار العلماء » ص‎ )١( 


. ابن كير : البداية والنباية فى التارجخ‎ )۲( ٠ 


مكتبة المستنصرية . وتكاد تنحصر فترة قيام هذه المكتبات من نهاية القن 
رابع الهمجرى وحتى أوائل القرن السادس تقريبا . 
وهكذا تواكب حركة انشاء المكتبات حركة الازدهار الثقافى التى عاشتہا الدولة 
الاسلامية » إبان حركة النقل والترحمة . 
ولعل انشاء تلك المكتبات وأثرائها > خير شاهد على شغف المسلمين بالعلوم 
والمعارف » وهذا بعينه ما ساعدهم على الاضافة وأحراز السبق فى كثرر من فروع: 
العلم والمعرفة . ۰ 


1۸ 


de 


البيحثن الخامس 
أصالة الفكر الاسلامى 

مضادر الايداع الالهى : 

أولا : القرآن وعلم الكلام : القران كلام الله » تحدى الله به العرب مبلغا 
الرسول الاين عن طریق جریل المعلم . ومازال التحدى قائما وسیبقی ال ُن 
يرث الله الأزض ومن علا . لقد استمد المسلمون فش هادا ابع الصاف کل 
المعارف والعلوم » وفى ظلال القران نشاً علم الكلام حجاجا عن العقائد الايانية 
بالادلة العقلية » وبين ا الكتاب نشا علم الحديث » E‏ منطق الفقيه 
ملا فى علم أصول الفقه . 

وکانت الرسالة الأزل لعلم الكلام » العلم الاسلامى. الخالص الذى أصبح 
ضرورة ملحة أمام غزو فکر الاللحاد الیونای المستورد ¢ الدفاع عن صححة وصدق 
ا الاهى أمام یپ المشككين › وخخاتلة المنافقين › وکذب الملحدين . 

تصدى المعترلة » فرسان العقل والمنطق للدفاع عن القرآن : 
يقول تعال : 

« وقال الرسول يارب ان قومى اتخذرا هذا القرآن مهجورا وكذلك جعلنا لكل 


بنی عدوا من اجرمین وکفی بربك هادیا ونصیر » . 


وشر ع المسلمون فى اا الحجج الرهائية البنية على العقل مستمدين 
الادلة من صمم الكتاب . واوضحوا » أن طريق معرفة القران > النقل المتواتر » 
وما لاتصح المناظرة فيه ۰ والواجب فيه التصادق » لا العلم به مشترك بین 
الان ج ات اة لحد من المكلفين على الأحر » ف معرفة المشاهدات الدالة 


عل الت ئ 


() الفرقان : ۳۱ , 


(۲) التکل' المسلم العترل الكبير : القاضى عبد الجبار اممذالى س المرسوعة الكادبة : e‏ 


: التوحيد بالعدل :ج ۷¿ ص ۲۱۹ ۲ ۲۲۰١‏ . 
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وقد ا تساژلات دة حول الكتاب ( ونجم عنہا اختالدف ف وجهاټ 
النظر » غير أن هذا الاحتلاف بين وجهات النظر » والخلاف فى القران بين 
اناس جا حدث بين الصحابة مثلا » لا يعد مبررا. لجواز الشك فى القران . 

وترتيبا على ما سبق » فانه إذا حدث بين بعض اخالفين عدم معرفتهم بحرف 
من كلمة » وانها من القران » فان ذلك لايججوز فى الكلمة › ثم فى الاية » ثم فى 
السورة » لأ ذلك يقدح فى العلم الضرورى بالقران فى جملته » ويشكك فيه . 
وعلى حد تعبیر القاضى : عبد الجبار »من يعرف شعر امریء القيس.» ل جب 
إذا شك فى حرف منه أو كلمة » أن يشاك ف البيت والقصيدة » وكذلك الحال 
بالنسبة للكتاب والسنة . 

وحن نلحظ هنا مسألة على جانب كبير من الأهمية » تمثل ذكاء وتفوق العقلية 
العربية الاسلامية » تلك هى استخدام علم الكلام الاسلامى الخالص مدعما 
بالأدلة المنطقية الارسطية اليونانية > وهى بعينها التى استخدمها الزنادقة والملحدون 
لتقويض دعام الاسلام وارکانه . لقد بدت الشخصية الاسلامية ٤‏ واعية مدركة 
ومتفهمة للثقافة المستوردة > ففاضت بین تناياها واستخرجت اسليحة الخصوم 
وبعد أن أجادت استعماضا » رتېم وكان الله على الحقيقة هو الرامى : 

« وما رميت إذ رميت ولكن الله“ رمى » وعلى نفس الفط مستخدما علم 


الكلام المطعم بالمنطق الارسطى.» يؤكد الفيلسوف المعترل الكبير : أبو هاشم 
ا لجباى ("“» عدم امكان التشكيك ف المعرفة القرانية . 


ر( الانفال : ۱۷ . 

(۲) أبو هاشم الجبائى زعم المدرسة الجبائية المشمية المعترلة من بعد استاذه الكبير ووالده : أبو على الجبائى . 
وهو : ابو هاشم : عبد السلام بن آي على محمد الجبای .... بن ابان » مول عثان بن عنان رضى الله عنه . 
ولد أبر هاشم سنة سبع وأربعين ومائتين » وتوف يوم الأربعاء لاثنى عشة ليلة بقيت من شعبان سدة أحدى 
وعشرين وثلانمائة » ببغداد . اشتهر أبو هاشم ال جبانى كأفضل المتكلمين فى عص واستكمل تأسيس المدرسة 
المعتزلة حيث استمرت من بعده الى مايزيد على قرنين من الزمان دفاعا عن عقيدة التوحيد فى صدق وثبات 


ویفدن . 


[ انظر هذا الموضوع : وفيات الاعيان » ميزان الاعتدال » شذرات الذهب › البداية والنماية › 
الفهرست » الحيطة بالتكليف » الفرق بين الفرق » المية والأهل » الملل والحل » والتبصير فى الدين » علارة 
على ماجاء مذكورا عن أهى هاشم الجبالى فى الموسوعة الشاملة القيمة : المغنى » للقاضى عبد الجبار المسذالى 


ويبرهن أبو هاشم على ماسبق » عن طريق ضرب الأملة فيقول : « لاحب إذا 
جاز ان نشکل الطریل تا تایه ؛ ونشکل ہا بقایه ا هر درن ء نم کذاك 
ا ی ر يتجراً ) . 
ويعطينا أبو هاشم أمثلة على ذلك أيضا ف المشاهدة : بأن أحدنا إذا شاهد 
جسما فی مکان » ثم عاد اليه » جوز أن يكون قد ترك الى أب الاماكن منه ‏ 
ثم كذلك أبدا » ولا يجب ان يلتبس عليه حالة إذا تمرك الى مكان بعيد » ا کان 
قد يلتبس ذلك على التدريج وعند تكرار المشاهدة . 


وحن نخلص نما سبق الى أنه لايصح التشكيك ف المعرفة القرانية » بناء على 
احتلاف فى القران : فى حرف أو كلمة أو جزم منه » لان ذلك لا يوجب الشك 
E‏ 


وف اعجاز القران » واعتباره كذلك للرسول محمد عر » وان النبى ا > 


لمم يأحذ القران عن غيو يشت أبو هاشم ا حبار . ذلك بقوله : انه لاوز | لقول 


بان خد هه اد اران عن غ وادعى النبوة كاذبا » لأننا قد علمنا بان 
الله احتصه بذلك دون غين » وعليّه ظهر أيضا دون غين . 

وأما عن نظم وفصاحة القران » واختصاصه بجزالة اللفظ » وحسن العنى » 
فان الفيلسوف المتكلم يوضح ذلك بقوله : انه إٍغا يكون الكلام ذ > لجزالة 
لفظه وخان معا وابد من توف ار E ENN E E,‏ 
المعنى » لم بعد فصيحا . فاذن فعلی کلام أب هاشم جب ان بكرن الكلام جامعا 
للأمرين » وفصاحة الكلام ليست بنظم خصوص له ES‏ قد یکون 
اا جح من الشاعر » والنظم تلف » إذا ارد بالنظم : احتلاف الطريقة › وقد 
کت النظم واحدا وتقع الرية ف الفصاحة'“ وعن معارضة القران : يذكر 
اسخالفون المشككون فى العقيدة › إنه قد حدثت معارضة القران بالفعل . 


وما فيه » ان الذى و لابطال' أ القران » هو الذى يدعو 


للمعارضة 1 شح إن العرب قد أعرضوا عن معأرضة القران ا لتعذرها رغم 


(۱) امغنی : ج ۷ » ص ۱۹۷ 
(۲) المصدر السابع : ص ۱١۳‏ '. 


NI 


مابذلوه من تضحیات » ولکنہم باعوا بالفشل ر بالخيبة » واستحالت عليمم 

ارک لرل اب الا ل٠‏ 

۰ 0 اسلفنا ادعى الخالفون › ا قد حدثت معارضة للقران بالفعل و 

تظهر » لان الذين عارضوا الرسول والقران » قليل من كثير » لأن العرب وان كان 

عددهم کبورا > إلا ان المتقدم م فى البلاغة قلیل » تم يترتبون ويتفاضلون › 

فیعود الل ف متقد ممم ای ا قليل » من القليل بالفصاحية » 

ومثلهم لاينع 'الطواط علييم  .‏ 

٠‏ وبهذا فقد جوز ألالفون ظهور المعارضة للقران » ولكن المعارضين قد اتفقرا 
على كتانما » أو عدلوا عنما مع تمكنهم من ذلك » للمشاركة ف رئاسة القرآان › 

. المنافع من ورائه » أو دفعا للمضار الخرفة من جهته‎ r 


ویدحض ا هاشم الجبا » الرأى السابق الذى قرره البعض متعلقا بحدوث 
mg yS‏ 
على مر الأيام » وان لم تتكشف ف الحال » > لان العادة لم تجر فى كان مغل ذلك 
E I‏ 
کل عام ا جماعة شاركوه وساووه » ومع ذلك لم يظهر أمرهم سائر 
الارقات و ا هاشم على صحة ذلك » بان الملوك مع عظم تشددهم فی 
کتم اسرارهم › فانہا e‏ بمرور الزمن . ويقول أبو 
هاشم : إن العادة لم تج ان يك الانسان عن غين ما يتمتع به من فضل وعلم 
غير عادى » لأن ذلك الأمر ميزة له عن بقية التاسر(© . وحن نری » إنه وان صح 
N TT‏ 
لابد وان تظهر ف وقت أخر من الأوقات وتنتشر . واذا كان الأمر ينطبق على 
انسان واحد » فالألى فى ذلك ان ينطبق على الجماعة التی ظهرت منم المعارضة 
لو کانت قد ظهرت » وهی لاشك أمر حطر > لأن القرآن كان فى ذلك الوقت 
مثار جدل ونقاش » وشد انتباة جميع الناس خاصة المعارضين المكذبين . 

٠‏ ويذهب. بعض الخالفين أيضا » الى أن اختصاص القرآن يزات معينة من 
بلاغة وفصاحة وغيرها » لايدعو للتحدى به » لان «اقليدس » وصاخب 


. ۲۷۳ المصدر السابع : ص‎ )١( 


VY: 


کتاب : ( الجحسطى » » ١‏ وصاحب العروض » » ( وسیبويه ) » وغیرهم . قد 
اا ا ی ن وا ی ل ی 
نبوتهم » ولا صلح منم التحدى لذلك . ويطبق هؤلاء ما سبق وادعوا على 
القران » وانه مجحب مغله فيه » لان القران وان انفرد بمزية » فان مزیته ليست باکثر 
ا رن کی و 


و آخری یتصدی ال بای ارد عل الخالفين › لان ما ذکروه وجب E‏ 
هذه الأمور معجزة » ولا يقدح ذلك فى اعجاز القران . 

وحن قد بينا فيما سبق » وجه كون القران دلالة ومعجزا » فان كان الذى 
أورده الخالفون منزلة القرآن » فيجب أن يكون معحجزا » وكون هذه الكتب ليست 
معجزات يبين اختلافها عن القران تماما ما احتوته من أمور مغاية . 

وی ابو هاشم اکان > ان التحدى بالكتب السابقة لايصح › لان ذلك 
لوصح کان التحدى واقعا بمعناه » لا بلفظه . 


ویفرق أبو هاشم بين طبيعة هذه الكتب » وبين طبيعة القرآن ككتاب » بان 
الحساب واهندسة متلا › لا يجدیان إلا على وجه اديا أصله ال 
e E‏ بفطنته » فلا يصح أن تقع فى ذلك طريقة 
التحدى(' ‏ . 


٤ 


ذا پیٹ ابر هاشم اة زص الختی: بالفران غل لاف 
ماذكره المعارضون . 1 

والحقيقة الثابتة » ان القران لم تع معارضته » لان الناس قد استطاعوا ان يعرفوا 
فضله فى .الفصاحة والأاعجاز والبلاغة . ولا يحب الايمان بالقران دون ٠‏ معرفة 
معناه » والا م تكن A n‏ 
.يتؤصل الى فهم کنه کلماته » وما يشير اليه . 

ولو کان القران يجب الاان به ا ذكر البعض دون معرفة معناه › 
لوجب ان لاجختلف حاله ۽ بين أن یکون عربيا أو اعا ای اا دل 
ضرورة معرفة معنى القران للايمان به » بان القران هذا السبب نزل بلغة العرب 


(۱) المغنی : ج ۱١‏ )ص ۳٠٥۹‏ )١اا‏ 5 
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١‏ العربية » » حتى يفهموا معناه ويدركوا مقاصده : ١‏ إنا أنزلناه قرآن عربيا لعلكم 
تعقلون( . | 
وقوله تعالٰی : 

« قرانا عربیا غير ذی عوج لعلهم يتقون» ولو لم يرد بالكلام القرآنى 
الفائدة » لكان لافرق بينه وبين التصويت » وأراد مالم تقع عليه المواضعة البتة . 
وكذلاك : کان لاوجه لانقسامه ال کونه : امر وخرا أو وعدا « ووعیدا « وانه 
لمكن الادعاء بان وجه حسنه التعبد بالتلاوة » لانه کان لا يختلف لو کان هذا 
هو الغرض » من حاله وهو عرب » عن حاله وهو بالزنجية مثلا . 

وفیما يختص بادغاء التناقض ف القران » فقد طعن البعض ف القران بوجود 
الحاقض والأحتلاف فيه فيما يتصل بالفظ » والنى » والذهب . ومن هرلا : 
این اا لراوندی فی کتابه : ) الدامغ » » حیث قال بان قوله تعالل : 

و ا ا 
سبحانه : 

) وجعانا على قلوہم اكنة اَن E.‏ وقد رد ا على الحبای()» عا ی ابن 
الراونادى انه لاتناقض فى ذلك » نسر قول تمال : ( فما اخحتلفوا فيه إلا من بعد 
ماجاءهم ا ) انه تعالی اراد به الحجج والقران دون العلم بصحة ما جهلوه » 
لأنه تعالى أطلق العلم ولم يقيده . 
۵ قوله تعالی : 

E ET.‏ مم أك أن فهو ٠‏ » فقصد تشسريم لاشيم عن 
ا ا ا 
(۱) يوسف ۲ . 


() الزمر : ۸ 
الجاتية : ٠۷‏ 


i‏ المعترلی الکبیر توق عام ۳٠۳‏ ه. 
(1) المغنى ج ۱١‏ »۰ ص ٣۹‏ 
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وهذا تسقط حجة ابن الاوندى فى طعنه على القران بالتناقض ..واضافة الى 
ذلك » طعن. اعداء الاسلام فى القران من ناحية التكرار والتطويل فيه . وضربوا 
لذلاك مثلا بالتكرار الموجود فى سورة : ١‏ قل يا ايها الكافرون“ » . ۰ 

ورد بو هاشم ال جبای » بانه وان آشبه ف اللغظ التكرار لی مکار ان 
المراد به : 1 عبد ما تعبدون ٤‏ وراد بو ) لا نع عابدون ما 
عبد“ » » نكم غير عابدين لا أعبد الوم . وراد بقوله : « ولا نا عابد ما 
عبدتم ٩‏ » ی RSE‏ > لانہم كانوا يعبدون ف المستقبل 
من الحجارة ولوان غير ما عبدوه من قبل.. 

وأما قوله تعالى : 

) ولا آنع عابدون ا أ ً » فمعناأه . : نکم ل تعبدول ما آأعبده بعد 
TT E‏ 
والسبب ف أن الله سبحانه وتعالى آنل هذه السورة »> ان قوما من الكفار .قالوا 
لرسول الله عر : اعبد ما تعبده اليوم سنة » حتى نعبد ماتعبده أنت اليو 
سلذة » وأعبد ا مانعېده ی حتی نشترك ف العبادة على هدا 
السبيل » فاأنزل الله تعالى هذه السورة جوابا هم ٠...‏ 

وعن التطويل فى القران » طعن البعض فى ذلك . فبين أبو هاشم أن التطويل 
لابد منه أحيانا إذا كان هو الأبلغ فى الفصاحة » وفصاحة الكلام اذا كانت تظهر 
بحسن معانيما واستقامتها » والحاجة الها فيجب أن يكون الكلام بحسبها . فلا بد 
إذا احتلفت أحوال المعانى ان بختلف الكلام » تطريلا وامجازا » لانه ليس فى قول 
الله تال « لفظة » تعم قولة ا ۱ حرمت علیکم امهاتکم وبناتکم 
واخواتکم وعماتکم ۾ وخحالاتكم 0 

فالا پد اذل َ5 بین أبو هاشم ف وسجواب بیان احرمات “من النساء » ال جری 
تعالى الخطاب على النحر البين فى الأية السابقة . 


ونحن نجد هذا واضحا نى الأيات القرانية » فقد احنلفت الآيات فى الطول 
والقصر » لان الذى جعله آية » قد كان قصة تامة أو يحل هذا امحل . 
)١(‏ الکافرون : ۹ ۰ )٤(‏ الكافرون : 14 


(۲) ۰ (۳) نفس المصدر . (ه) الساء: ٤‏ 


Vo 


ومن ناحية أخرى » نحن نعلم أن التطويل يعد عيبا فى المواضح التى یکن 
الاخجاز فيا » ويغنى عن التطويل . أما إذا تعذر الايجاز ولم يعطينا ا 
فالتطويل واجب . 

وحن نخلص ف النہاية » الى آن القران قد جاء بکل شیء فی موضعه › ۴ وان 
بلاغته وفصاحته » ادت الى الت غ ا 
المواضع والمناسبات . 


الكلام ¢ فرضته E‏ وأوجدته د العصر ف بيغة اسلامية حالصة ولغرضی 
اسلامی خالص دفاعا عنه عقيدة التوحيد 


ثانيا : السنة المشرفة وعلم الحديث » وعلم الفقه : 
الحديث › کک أصرل € اة اسلامية بحتة و وجود أذ 0 من 
RS‏ ز السنة إل لنبوية المشرفة 
والسنة النبو نبوية فى اصطلاح الفقهاء : ماصدر عن النبى عل .. غير القرآن 
من قول أو فعل أو تقدير وهى وحى النص مصداقا لقول الله تعالى : 
« وما ينطق عن اوی إن هو إلا وحى يوحى ١‏ 
فالسنة اذن تماما كالكتاب باعتبار۳ما وحيا » ولكن الاحتلاف يتمثل فى أن 
القران وحى المى باللفظ والمعنى ¿ بيغا السنة » وحى بالمعنى دون اللفظ . 
والستة » تعد المصدر الثانى للاحكام الشرعية بغد الكتاب » وهى واجبة 
الاتباع حال غياب نص قران ضرغ . 
E E a‏ 
- فی قوله تعالی : 


VT 


OA 
8 ٥۱نور وقوله التق : « وأطيعوا الله والرسول لعلك کې‎ 
. ٠ واطيعوا الله واطيعوا اسول وأول الأمر منكم"‎ ١ : وقوله تعالى‎ 
» وقول الله : « وإن تنازعت فى شىء فردوه الى الله والرسول‎ 
» وما ارسلنا من سول إلا ليطاع باذن الله“‎ ١ : وقوله سبحانه‎ 
» من يطع الرسول فقد أطاع الله‎ «١ : وقول الحق‎ 
«i وقوله سبحانه : « واطيعوا الله واطيعوا الرسول وأنخاوةا!‎ 
وھکذا شیر اضرف القرانية السالفة صراحة الى أن طاعة إا لرسول من اطاعة‎ 
. الله » وهى واجبة مازمة‎ 


الکان . ومنہا د وجه a a‏ ا الاشارة ال لا Ce‏ ف 


٤ ٠‏ إسلفا ا 5 تدرین اليسنة 1 لمشرفة ف 
BN SR‏ 

وف زمان A‏ العادل عمر بی ال ر ر اول لتدویين السنة 
إلا أن عمر رضى الله تعالى عنه توش قبل إمام ذلك الأر . 


٤ : (ة) النساء‎ : ٣۳ : الل عمراك‎ )١( 


(۲) آل عمران : ۱۳۲ .. () النساء : ۸٠‏ 
(۳) النساء : ۹ه . ا( للد :۳ 
ر( النساء : 2۹ ۰ ۰ ۰ 


(۸) عبر اښ عبد العزير الخليفة العادل الت الزاهد الوم ن » وهر :۽ قمر ب ی ل عبد العزيز بن مراك 
القرشى الشری المعروف . ير المومنين ویقال له ١:‏ شہح بنی مروان ‏ کان تابعیا جلا ری می اس بن 
مالاك وغیه من ر لابين . کان مولده غام : دى" وسثين هجربة › وهی السنة التى قتان فيا الحسين بن ` 
على رضی الله عہما فی مصر ونما یروف : ان عمز بن عبد العزيز ا 
اليه فقالت :+ ما یبکیاك ؟ قال : ذکر المت ٠‏ فبکت امه , وتوف عمر بن عبد العريز رى الله عنه: 
وأرضاه ۰ عام احدی ومائة شجرية 1 

[ وانضر کتاب : جذور e‏ 0 ( تاليف الدكترر/ عصام الدين محمد من ص ۲٣۱‏ حتی 
[TAT‏ 
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فر ك سے الان اع ا عا ر ا 
احتلطت حينذاك بأقوال الصحابة وفتاويهم وقد كتب على هذا المنوال : سفيان. 
a‏ بن انس فى المدينة » وم 
یکتب الانتشار لما نشر » فيما عدا الموطاً للإمام مالك » فقد جاء جامعا للسنة 
النبوية الشريفة » مع فتاوى الصحابة وأقضنيتم » إضافة الى بعض أقوال الفقهاء 
ووجهات نظرهم لخاصة ايضا . 


وأفرد للسنة .تدوین وال “م نهاية القرن الثانى .للهجرة » وسلاك فى هذا 
البح طريق : المسانيد» أى جمع الأحاديث التی رواھا کل صحایی على حدة » 
وان اخحتلفت ارات مرویاته . وبعد ذلك » نشأات طريقة جديدة فى تدوين 
السنة واعنى بها : تدوينها مرتبة على أبواب الفقه » حيث يسهل على الفقيه بحث 
الموضوعات . وقد دون على هذا ان صحيح البخارى. > وصحيح مسلم » 
وسنن ابی داود وغير ذلك ٠.‏ 

وکا نشاً : علم الحدیث پأسلوب اسلامی وفكر اسلامی وموضوعات اسنلامية 
ومنہج اسلامی. أبحثت » ظهر علم الحرح والتعديل » علما انفرد به المفكرون 
السلمون اة والابقکار . ومثل غرضه فف : الكشف عن. أحوال رواة السنة » 
رقييز الصادق من الاد ٤‏ ا من الواهم » والموثوق بروايته من المطعون 
ا 

ولقد كانت نشأة علم الجرح والتعديل مماثلة تماما فى ظروف وأسباب نشأة 
علم الكلام » وأعنى بذلك دفاعا عن عقيدة التوحيد الخالدة ضد أعداء 
الاسلام » فكما حاولوا تقويض القران وتصدى فم علماء الكلام » شرعوا بصدد 
الحديث بادخال أحاديث ملفقة _ وتلك ححطورة بالغة ‏ تدعو للتشكيك ف 
اللة الاسلامية باسرها » فاذا انار الحديث لم تصح نبوة .محمد عاي > وان تحقق 
هم ذلك تداعى القران وهو الكلام الى ٤‏ اول بالر م ولک عجاء 
المسلمين كانوا ندا هولاء المضللين » فواجهوا الامر بوضع علم الجرح والتعديل › 
لاسقاط هذه الاحاديث الملفقة الكاذبة » والتى لاتستقم رسال و 
لاينطق مبلغها عن الموى . 

ونهض علماء الحديث » للكشف عن رواة السنة الک کے دة 
الأأحاديث » فغاصوا فى حياة الرواة » واقتضى هذا الأمر مهم جهدا وعناء كيرا فى 


EN 


السفر والترحال » لتقصى الحقائق والوقوف على الصواب وتجرد العلماء من كا 
غرض »۰ ولزموا الحيدة التامة » اليس هذا السند الثاني بعد كتاب الله !! 


وانہی لا الحدیث 4 ال تصفية اد 4 واستخلصدا وا الصسحيح ولفظها 
الدخحيل المكذوب . 


زهكذا مذ الله كيد الأعداء ال ررم م بصدة تكذيب كاب الله ٠‏ وتار 
ا فی تلفیق الحدیٹث الشريف ينك المسلمين e‏ بعد ا الاهى . 


والتعديل › وقتٽ الحاجة س هلكه العلوم دفاعا عن عقيدة التو 
الصادقة » وإن كان اعداء الله قد تسموا بالامس البعيد بالمشركين أو ا 
وعرفوا ا الان 3 فاليوم نعرف غاما ا شرقين ومن هھہ ا 
شاکلت, ¢ فل يغرنك خی اللشتلة معرفتم با لة الاسلامية ودفاعهم س بعض 

مسائلها غير الجوهرية » وطلارة الکاا »> وحلاوة اللسان » فمن وراء ذلاك كله 
جهار کامل وموؤسسات منعددة تعمل ولیس ها إا ۳ واحد » هدم عقيدة 
التوحيد بب بذور الشاك والفتدة . 


8 ف 


تېافتت اذن الأحاديث کک U‏ فرق علماء الحديث پیر ا وهو 
ولشد ادات الان اا خمد ا اأصحابه فسمعوا هنه » وع مم 
E‏ یکن یعرف الكذب فم ن يعرف الله لایکذب عل بيه » ر 


وک گر انس بحدیتا » فقال له رجل :+ نت معت مر ن رسول الله تل ! قال : 


نعم ا و حدثنی من لایکذب » والله ماکنا نکذب » ولا ندری ما الكذب .و 

يظهر الوضع حياة الزسول » ولا فى زمن خلافة اللخلفاء الراشدين » Ea‏ على 

لزج قد بدا مع بداية الفتن وانقسام الأمة الاسلامية » أى مع ظهور الفرق 

الاسلامية اثر مواقع : الحمل وصفين وفداحة اللفسارة اتی منی المسلمين ا 
بسبب الخلافات والمناورات السيأسية . 


وعندما 1 تتمکن بعض الفق الاسلامية من تقلید : نصوصر ن القران أو الدس 
فيه 1 بالوضع فى الحديث.لخدمة مضصلحتيم ال لحزبية . فنعجل أن الشيعة مثاا 


۷۹ 


سعى بعضهم الى وضع الأحاديث المؤيدة لعلى رضى الله عن والتی لا تلقی بالا 
لأفضال معاوية » وبالمقابل و بعضس ت معاوية . الأحادذيث ألمريدة له 
واه والمعارضة ایا ی بن ای طالب 


وانصرفت بدعة الوضح. ف الحديث خلال القرن , الغا والثالث اهجری > 
ولکنہا كانت بطبيعة الحا مسايرة للأحاديث النبوية الأصلية الصحيحة تشير الى 


فة سابقة خحادل القرن الأول للهجرة . 


لقد کان العراق والشام إذن e‏ ومرتعا ا للگحادیٹ الموضوعة ہسہب 
مادار ن خلائات سياسية بین عل ومعاویة ¢ وقد رات أطراف اش ازکاء نار 
الفتنة بالمساهة ف الوضع أيضا وهولاء همم أعداء الاسلام . وترتيبا على ذلك جد 
أن الفقيه اعروت e‏ ہن نس J:‏ المدينة ( حذر علماء السلمين ٤م‏ الأحاديث 
الى تصدر من ن العراق 4 ورای انزاها منزلة احادیث اهل الكتاب آی لاتصدق 


والمعروف إن علماء المديدة فى ذلك الوقت كانوا يدققون فى اراج الأأحاديث 
تفبتا من صحتما » حتى غدت المدينة ثقة علماء المدن كافة كمصدر للأحاديث . 
E ۰‏ الحملة فلقد كان لعلم الحدیٿث استقلال تام عن أی تقافات حارجية أو 
موثرات دخيلة » وقد سنا كيف تفرع علم اجرح والتعديل أو علم الرجال 
لیؤدی للاسلام فائدة جليلة محتفظا للسنة الشريفة باليقاءِ والاستمرار دون تدلیس 


أو ا 
پروی عن سلسلة. من الرواة b2‏ بالروای الاك انتپاء ار عل لذا 


فقد انصبت عناية علماء الحديث على الاسناد واعطوه اهتاما : 


اجا هذا » التزم المحدثون بالاسناد اعتبارا من بداية القرن الثانى اهجرى إثر 
حدوتٹ الوضح بسببا الفتن وبعضشس الفرق والزنادقة والملحدين .والرواة الحهلة .. 
وذکر عمد ٻن سيرين بصدد ذلك ك الاسناد من الدين › 9 e‏ لقال 


من شاه ما شا( وبناء عل ماتقدم 4 اعتبر الاسناد جز من الحديث 4 


حيث لايمكن قول المتن دون اسناد » وبذلك تعین ذکر امن ثم التعقيب بذکر 
اسناده . ` 

الاسناد اذن هو ا لرقد اديت وییزه ومعرفة صدقه.» ولذلك قال 
سفیان الثوری') : 


« الاسناد سلاح المؤمن إذا م یکن معه سلاح فبای شىء يقاتل ١‏ 


وأا علم أصول الفقه » فيشارك علم الحديث وعلم الکلام أصالتہما 
الاسلامية »> قضته الحاجة وأدت ال نشأته فف العصر وصاح الاسلام . 


وعالم ا اة هو منطق الفقيه › إذ آنه مجموعة القواعد اتی یتوصل با 
الى استنباط الاحكام الفقهيه . فهى المہاج الذى يبین ما جب أن ياتزمه الفقيه 
استخراج الاحكام الشرعية ن الا ا 

لتصوص » وكطرق استخلاص الاحكام من الالفاظ » وکالنہاج السلم ف 
. وأول من دون هذا العلم : الامام الشافعى » ركثرت الكتابة فيه بعد 
القرن الثالث الهجرى . وللكتابة فيه طریقتان : أحداهما الكتابة كميزان من غير 
التقيد بمذهب » وتسمى طريقة الشافعية » لا الشافعى مسلکھا و الكتابة 
فيه » مع اترام الدفاع عن مذهب » وتسمى طريقة الحفية لام أخذرا با » 
ومع من بعد بين الطريقترن . وأصول الفقه » يقع بين الفرو ع » ذلك ا الاس 
تشمل ما يتعلق بالعقيدة بيغا الفروع تنضمن كافة ما يتعلق بالالحكام العملية › 
فتشمل بذلاك : أصول الفقه . ) 
رم ی کیک و ی یی کو عدن ن ی ی کو وای کی ا 
عم » وولد له ثلاث وعشرون ولدا من أمهات شتی » وکان محمد بزازا وحبس بدین عليه » وکان صم ٥‏ ولد 
له الاوك ولدا من امرأة واحدة » وكان تروجها عربية ... ترف ف شوال: من يوم الجمعة عام ٠١٠١‏ هه 
( شذرات الذهب ص ۱۳۷ ) 
)"( سفيان الثورى : توف فى سنة احدى وستين ومائة » فى شعبان منا وهر امام ہر عبا الل : سفيان 
بن سعیاد الثر شوزی الفقيه سیا اها ل زمانه علما وعملا وله ست وسثون سد روف عن عمر وین دة ٤‏ وجاك 
بن حرب وخلتق ک سیر . وقال شعبة وخی ن معن وغیرما : 

سشیال ات ر المومنين فى اديث . وقال اماد ب ن حدبل : لاينقدم عل سفیان ف قلبی أحد » پکان سفیال 

كير اليظ على المنصرر لظلمه ٠‏ فهم به وأراد قتله » فما أمهله الله . وأثنى عايه أئمة عص با يطول ذكرو » 
وات سفپال بال ا وکان صاحپ مذهب ( شارات الذهب ج ١‏ ص (YT‏ 


)"( 11 موسوعة العربية الميسمة > سں ۱۷۰ 


A! 


ثالتا : البحث. نى الذات والصفات : 


كان لزاما إزاء تسرب التيارات المادية من عالم الفكر اليونانى » أن يتفكر 
المسلمون فیہا دخل من زيف متمثلا فى إ 2 الله سبحانه وتعالی على ید 
المذهب الذرى اليونانى » الذى عرف لدی مفکری الاسلام فيما بعد :باز 
الذى يتج . 

وجاء موضوع الببحث فی ذات الله وصفاته على يد المتكلمين من فلاسفة 
الاسلام درءا .لشبہات الملحدين . حيث ارجع صحاف النزعات المادية › کل 
بالانسان والحيوان » وبالحياة على الحملة إلى الطبيعة »> فى الوقت الذى 

ثبتت الدراسات العلمية الحدينة »> أن الطبيعة نفبسها لاتفسر شيشا »> وهى فى 

بحاجة: إلى تفسير . 

والحقيقة أن مشكلة الالوهية » بدت منذ اللحظة الأول التى بدا فما انلق 
يتطلعون إلى الكون ويتلفتون من حوم .... وتساءل الانسان أين الخالق 2 
: وماهی ماهيته وكنہه ؟ وكيفية تطبيق صفاته والتصاقها به . 


وسلم الكل ان هناك اا تم وجوده کل الدلائل »> وتشر ال ضرورته کل 
الكائنات » ويحقق جلاله الكون جيعه » ولكنهم .أختلفوا فيما وراء هذا 
كله ..... فيما وراء الطبيعة .... واحتاروا فى هذا اللغز الكبير العنيف a‏ 
ومن ثم شرعوا يضعون العصورات والحاول ذه .امشكلة » را تجهوا للطبيعة يبحثون 
فیہا ویسبرون أغوارها » ومن هنا نشا التلازم فيما بن العام » ميان 
والطبيعة » وكان من الصعب فصل هذه .المشاكل والمسائل جيعا . 


ونتييجة لمذا النوع من الأخال الفكرى › برزت مشكلة من اهم مشاکل 
الفلسفة » وتعد من أهم ماواجه الانسان من صعاب رأعنى بها مشكلة : الكاق 
والوحدة . ولقد عاناها اليونان » وتمغل ذلك واضحا فيما بذلته المدارس السابقة 
على أفلاطون من محاولات » نذكر ما بالذات تلاك احاولة التى قام بها 


الفيثاغوريون'٠‏ » وقد عال جوها بأسلوبمم الرياضى . 


)١(‏ نسبة إلى فیثاغورث » ولد فی ساموس وهو فیلسوف یونانی ازدھر فی حوالی ٤٥٤‏ ق . م ولقد زعم أن 
عماية الصيرورة والفناء الظاهرتين » إنما تحدثان نتيجة لامتراج وانفصال ١‏ جذور » وجدت منذ الأزل أو 
عناص ر ھی : الغا ر والماء والترا اب واشراء 1 الموسوعة الفلسفية [ 


A 


اتيت اللشسجكلة انها وة ,ناتيت أغل«لين  alg‏ قراط نفا 
6 ف حاورة ) بارمنیدس ۳ کیف تصدر ا 
2 لاطو ل کک E‏ ق الع طز نج تعن الوأخحد ا 


ا e‏ اام ا و الا 


انالود حول ا ۳ قال ا کار تشادیرامسغاد ,اطرش بل الغو .یون انشا 


اقرب » س بنشانة الل نمر مایخ ج باق غلب فی بی اع أکادمیقا ؛ ونانمکن 
ها! عة غ الیچارز ال :یھی باول اسسا [المونرة يةد ية ب غا یا د شيعا مسلاا 


a e, 8 پک ر له ا‎ ele عیب و ااه‎ e e 

)۲( تر لے ۹ا تل اھ ۲ اسنرت بوا بار لانعلم عنه شا مركدآً "إلا أن 

مک i‏ ا 2 ی د مته رم ا EREN‏ اله e‏ ا و“ ا ا = ٣‏ 
الحا ا اوصاا قرا با سو 

ا لو ر ته ا وا E‏ ل ر با 4 ا ر 0 اله [ a‏ 


(متغاؤرة طاڑھیند ہے خا دی عوراب لون ترامسا لورت الاھ رلب وقھ تراچ نن نرنه ف 


5 ا . هاا e‏ ب ا لهام ره Ef‏ 1 د نلام مدا نش الا الیم 5 ةيا 


ا قلا EE‏ چا :اني ی ودارا ن ا 2 ل رہگ UE...‏ 2 
3 ية فل الافاوطونی .كيف توصلي أفلاطور ن یم EE‏ ا 3 کي إا ا ا اناور ت آنه کان 
ای ااي قراطل E‏ بالفيشاغوريرن, ۰ EE‏ الي اد وجعله 
موجودا دا -حفيقة متعالية فوق عا ارات , وإذن ا 0 س الكاية اىر کالنت عنده ف 

HEIR 0‏ ةم اء ا سال اط E‏ ابل ب خا aire HS ht‏ 
الحسوس وتتخذ انا اا کر و الل ولا , idea.‏ . 08 اشاق لنظریز الل ل الافإاطونية ج نجدها ف 

. ل ا 1 Cd‏ مخ تا 2 ل جيل ٤‏ ف E‏ 

حاورة J‏ أقراطيلوس 4 فغیہا يقدم. a i.‏ ا ق عرض التطرة" ¢ اول نرم ا 


د eالفوقى‏ › لکل نصتلل ا رفرفة ثاب یدیق تتن .أي شارا ات مبطلرغات ‏ إلعرفة وعدم 
تنه ققیرها ابو م بز فائپایدع جا اران ارپ تقایل نتذاتیادر رال ]: جخ آمو ل تادارج ية 
۽ [المخغجة وول أفلاطرة قي بى نئ ارات نبان هغة برضل وافبرنة لغليعختبضى انيدو دأ هة يذكر 
تناه سيقرافلياثأنه بعد دأقعاعق ت يسين القلواهق ن جالعلاله اللديقه يكر فبنإبالاتجام ويلإج ليل فسير 
اي كساقۇراش»» ور رأف ف إينتقل ماو ارآي۔ م آیکب اښ ورای ادنیل ناتاو اتلم والهدليل 
عل نپا E‏ 


tn وش‎ 


لته 5 ا لي 2 edi‏ عت ي [ ییا [ 


da ST ohr: 
e 8 را اا‎ 


لرام یهد ای TT‏ ۷۴ س  ] e‏ لاا (1) 


ل اا EES‏ أفا5ظون اقيق ذوّا را اة مز ذأ لمات بسار لکلیا کرد يالىق اسما 
i‏ اا س چ زل الخ ايلناف ادع ډ وا ai‏ با 1 a‏ 0 


1 >1 
اسه رة العا OS‏ و ولھ سامت ا a‏ معا اا الهم ب ا ا 


ES‏ 0 جاور Ji‏ ا ¢ E‏ تیر الأب ایا آفلاین بد ا الإخاركة مثلة فى 
الأعترا تراضاٽت الإبلية عا لى نظرية ھی معروصة ف 1 الفيدون ] iL,‏ 1 الجمهرر پا الت ي حال أن 
جلها ى عاوة ( السفسطان ٤‏ » تبحث هذه الحاورة فى ربط الل بعضها عض أ و مایسمی 
2 “ نارك او تاتا تخل الل فما بذ بیتاب رها کنو تر وا تخ انارت | ال خاو رة برجي سم ولم تقادم 
1 1 


ا ا وا ا e E i.‏ او ا رنت الق ف RL a‏ ا i‏ مل l8‏ ایسا 


1 e ll i 1 ٤ 
ES 1 ا‎ l E زوا‎ a nat 5 ت‎ EES el, EE 


وینتہی لاون ف [ اساسا i‏ أثبات فكرة : مشار5ة اآثل بعضها لاعف الاشر 


مالاناية وصورها أفلوطين" » فيما بعد ذلك » بصدور الموجودات الكونية عن 


وف عاو [ فيليبوس ] يتعرض أفلاطون لأعظم صعربة فى موضوع المل : أعنى : الجانب 
المبتافيزيقى عن : الواحد الكثير ..... كيف يكن أن ختفظ بوحدة [ الخال ] » هذه:الوحدة التى. 
لاتتضمن تكغا » كيف يكن التسلم بان الواحد وهو الخال » يمک كن أن يوجد ف نفس الوقت فى حدا 
ذاته » وف عدد لاجعصی 4 ن الأفراد ؟ فى هذه اللحظة جد أفلاطون يقع فى مأزق شدید › وس بان 
الفلسفة لن تعينه » فيبتبل للاهة مبتلا متوسلا اليما أن تكشف له عن : أن الشىء الذى يقال إنه e.‏ 
موجود فى لحظة ما » يتضمن الواحد والكثير فى نفس الوقت » ويشتمل ف طبيعة على مبدأين هما r‏ 
[ انحدرد واللاحدرد ] وبعد هذا الکشف یستمر فی جه » فیتناول أی شىء موجود وجول أن ييحث ٠‏ 
عن [ مثاله ] » ثم ييحث عن الل التى يبط بها هذا الخال ...... وهكذا » حتى يصل إلى الكشف ٠‏ ا 
عن المثل التى تترتب بين الواحد وجميع الحسوسات > وينتبى إلى أن الخال : وةاحد » وكثير فى نفس E‏ 
الوقت » وهذا المثال يشبه الحكمة واللذة » إذ كل منما واحد وكثير فى نفس الوقت . فاللذة واحلة » لأ 
لأنها لذة .... وحى أيضا كثية من حيث أنواعها فهناك : اللذة التأملية واللذة البوهمية ولا کان 
من غير الممكن ن القول بان اللذة وحدها أو الحكمة وحدها هى افير » كان من الضرورى أن نقول بان 
الخير : حليط » والخليط هو مجموع عنصرين : أحدشما محدود » والآخر غير محدود وعلة الجمع بين 
الحدود واللاعحدود فى الخليط > هو العقل . وهذا الخليط حاصل على الجمال والحقيقة والتناسق وما 
الحسوس إلا خليط ناقص » وأما المغال : فهو الخليط الكامل . 


وعلى هذا النحر » يكن الكلام عن مشاركة الحسوس فى المعقول دون إنقسام المعقول أو تعدده › 
وتصبح العلاقة بين الشىء والثال على غير مارأيناه ف [ الجمهورية ] أو [ فيدون ] » من نبا علاقة علة 
جعلول . وبهذا سيتضح لنا كيف أن المواقف الفلسفية لافلاطون ف [ اقراطيلوس ] و [ مينون ] و 
[ فيدون ] و [ الجمهورية ] قد عملت على أشارة أزمة شاف عنيفة » تحددت معالمها. فى حاو : 
7 بارمنیدس ] نما دفع ' بافلاطون وهو یتلمس الحلول س إلى تعدیل موقفه کا يتبين ذلاك فى عحاورة 
e 1‏ الرياضة للتعبير عن مشاركة المحسوس فى المعقول » وقد تم هذا 
التطور نى مذهب أفلاطون بطريقة تدرخجية » وانتهى إلى نتائجه المنطقية فيما صاغه من آراء شفوية › 
حيث يبقل عن أرسطو قوله بأن المغل : أعداد . 


() أفلوطية :7 ۲۰١‏ س ۲۷١‏ ا مبدع 0 الجحديدة » لكنه هر ومن جاعءوا بعده » 
قد عدوا را أتشسهم جرد أفلاطونيين » واعتقدوا أن فلسفتېم م تكن أكثر من عرض فكر أفلاطون . 
E a Sd‏ 2 : 
الاسلام » وهذا السبب بعينه هر الذى أدى بتسرب هذه النظرية بل إلى تغلغلها فى منعظم أفكار ٤‏ 
فلاسفة الاسلام » ف ف التيار بحعضهم فانتهوا بذه الفكة إل وحدة الخد الحلولية الخالغة TT‏ 
نة التوحيد شکاہ شنا ۰ 8 0 ٣‏ 


بلق ثبتت هذه الدعرة : الأفلاطونية الجديدة خحاصة على يد : أفلوطية » توجيه النظر إل ألوهية 
ن يقال عنہا أنبا تجاوز الوجود » بل أن يقال عنبا : إنبا 
اللارجود » معني أا : أعلى من a‏ » وهذا الاله المغارق هو فى الوقت نفسه : المنبع الذى 


مک أن 


تسيا أو تعلو عن الکون.» حتی مک 


ليت يږ ا . 


O. A٤ 


الواحد وقد تا ا الاسلاميرن ا حل اکر ( وحن جد ذلانغ واضحا ق 


نظرية ؛ العقول العشرة عند الفارابي 0 


ولقد رفض الانسان المسلم مذ البداية .... منطق أرسطو فى تصويره. وتحديده 
لفكرة الخالق ۽ لقد كانت فكرة الية بحتة ف فی نطاق وضع الخال ی کمحرك اول ف 
هذا الكون » ورغم انها تعطى الخالق الولوية والأزلية إلا آنا كانت صماء لاله 
ابه مایکون ) » الكبير الذى جرد ماألتصق به فى عجلة الحياة . 

ولا کان المفهرم الاسلامى لفكرة الله سبحانه وتعال عملا وروحا متمشلا 
ومتساميا عن کل موجود »› م تلق تلك الفكرة الادية رواجا بين مفكرى 
الاسلام . 

لقد ا القرآن كافة الاجابات عل كل تساؤلات العقل المسلم المتحرر.» 


کد عنه الاشياء جميعا » أو تصدر عنه » أو تفرع عنه » حتى ايكون كذلك حایا [ عبطا ] فی کل 
شىء . ولیس ذلك [ الفيض ع الذى ذكناه انغا عملية تحدث فى الزمن » وأا هو إذا جاز انا القول : 
تاريخ مطلق من قیود الزمن » م تکن بدایته فعا مقصودا خحلافا » بل هو اقرب إل أن يكون e‏ 
فيضا » وتات بطبيعة الحال فكة تتعارض مع فكة الموحدين بالخلق » وهنا الفيض عند [ أفاوطية ] لم 
ینحدد برسن Ca‏ . غير آن هذا الفيض لايستنفذ مضنره > واا نظل هذا 
المصسدر كاملا غير منقوص . ويف ب االلتركفن 'العلاقة بين المبداً الأع ومایغیض ا ا 
العلاقة التى ET‏ کان المبدا الاسمى فوق المؤجود » مم يعاد فی الامکان حا 
أن نحمل عليه شيعا » لأن جميع الحمولات » إنما هى حمولات تحمل على موجیدات » وحیر مانستطيع أن 
تفعله هر أن نتبحدث عند باعتبان : الواحد لنعبر عن كونه منجانسا ء وهو بهذا المضى للكلمة يكون 
خلوا من کل ماجخدده » فهو بسنیط ومن نم لاکیف له » وهو واحد . لابایعنی الذى نتحدث به عن 
شیء ما بانه : واحد من کذا » بل هو واحد بالعنی الذى عله جوهر . 


وأفضل ماتوصف به عملية'الفيض الازلية أا [ تشتت ] تدرتبى للوحدة الاصلية : تتحول به إلى 
كثة مطردة الزيادة » منه سلم تنازلى للوجود » فأول مايفيض عتا : الكائن اللاحسى [ العقل ] ٠‏ تم 
الواقع الحسی [ فی الرنان واکان [ م يتحول [ العشتت ] إل 7 إبادة ] هذه الابادة نتيجة للمادة » 
وهذه الادة ھی علة العادم 


ر الفارابي : لانعلم كئيا عن حياة الغارابى فقد كان فيلسوفا متأملا » م تبه للتصرف » سمى بالمعام 
الثانی والاول : ارسطو » تعرف فى دمشق عام ١‏ م عن تانية عاما . [ الموسوعة الفلسفية ] 


vur 


سطو : يعبر عن الغائية فيقول : إن الغاية مرتسمة فى صورة ارك يقعساء اليا » و سور 


صو 


المححرك يو جه 6 ليبا . 


1 


۳( الغائية عند ١‏ 


Aa 


واتجه المسلمون إلى علم الكلام » لا ليسكن نفوسهم بادلته » وأا لتقف شاخة 
أصول الكتاب والسنة . 


ف وجه ا ححصم مبنية عل 

وى نعلت التوحيد المطلق » اتجهت العقلية الاسلامية المتاملة فى ظل إيان 
کامل ل ج ار العقيدة مسلمین بالاصول وجتېدین بعول الله 4 الفرو ع = 
فيما عدا قلة قليلة جذبتما « فتنة اليونان ٠‏ » او غيرهم . 
النبع الاسلامى الخالص ولذلك جاءت فكرة الذات لدى غالبية الفرق الاسلامية 
خالية تماما من أثبات الصفات الجسمية وعابوا على الروافض .والجحسمة(' 
وصفهم الله سبحانه وتعال » بصفات الالجساد احدثة مصحوبة بصورة وجوارح 
وآلات . وهذا هو التصور الاسلامى الصحيح مغايرا للذرية المادية اليونانية » القى 
م يكن ها أدنى تأثير فى هذا امجال بالنسبة لأفكار المسلمين المنزهة لله سبحانه 
وتعال . 

ولقد كان هدف « المعتزلة » على وجه الخصوص من وراء فكرة « التنريه 
الالهى » » تحقيتق وحدة الذات الالمية واحدة غير منقسمة وكان هذا أيضا الغرض 
الاساسى وراء تعطیل المعتزلة للصفات ومشيا م هذا الفهم العام لفكرة الذات 
عند المعتزلة > فلقد قرروا وحدانية الله سبحانه وتعال » وفسروا معنی ومفهرم 
الوحدانية فى ذات الله . 

فالله تعالى واحد على وجوه ثلاثة : 

الوجه الأول : أن الله لایتجزاً » ولا يتبعض . 

الوجه الثانى : أن الله سبحانه وتعالى متفرد ف القدم › لاثانى معه . 
النفسية » من كونه › قادرا لنفسه » وعالما لنفسه » وحيا لنفسه . 

وعلى هذا الحو » يمدح الله سبحانه وتعالى بوصفنا له : بأنه واحد» 
ولاحتصاصه بذلك دون غين . والتوحيد : هو مايصير به الواحد واحدا » کا أن 


)١(‏ اجسمة : هم الذين أضافوا لله سبحانه وتعالی صفات الخاوقين الحسمية واجازوا ذلاك » تعال اللہ عن 
ذلك علا کب 


A٦ 


التحريك هر مايصير به المتحرك متحركا . ويجرى ذلك المفهوم على الخبر والعلم › 
فالاخبار باه تعالی واحد توحید E‏ العلم بذلك توخید أيضا .. وطبقا هذا 
التصور المعتزلى فان قولنا : الله واحد ) » « ولا إله إلا الله ۵ ٤‏ يعد تیدا »› 
لأ ذلك خبر عن كونة سبحانه وتعالى واحدا . 
وینطبق ذلك أيضا› على العلم بوحدانية الله › وبانه سبحانه وتعال ختص 
ومنفرد بسائر صفاته عل وجه لایشارکه فیہا » او ئی استحقاقها غيو قعالى . 


ولقد حل ) المتكلمون ( بالعنی السابق › وتعارفوا عليه , ذا ولون ' 
) هذا علم التوحيد ( <( وهذا علم العدل » » ويقصدول بذلا او 
فی اخحتصاص. الله سبحانه وتعالی بہا » ووقوعها فی جال ات لتصور الموحد . 

وله طبقا للك » ليس ايا فيو لل لوصف بأنه ١‏ ثان ٠١‏ إفا ستمملل 
فيمن هو مثل غین . 

وہذا التحديد الذى NT‏ تصور المعتزلة  TT‏ الاسلامية 
لوحدة کاملة عن اله سبنحانه وتال فی آنه ٠:‏ لیس کمثله شیء ۽ قن ليس 
مثل غین » لیس کمثله . 

رمكننا تحقيق ذلك المعنى ايضاحا بضرب الأمغلة : بأن الرجل إقا قال : 
١‏ لیس فی داری ثان لفلان.۔ » › وکان فی الدار بہیمة E‏ ن کاذیا » وان 
کن فیا ماسر کج کان 6د 

وتا لا جاء الال السايق ‏ حصان على تليق علي عن طرق a‏ 
و و ك أننا لز قلنا e‏ 
للکاب » » لعد شتا وسبا » فلذلاك يقال : أن الله تعالل ثان لغين » أو آنه تعالى 
e‏ وی و 


] "4٣ س‎ ۲٣۱ ص‎ [٠ ٤ح‎ : المغنی‎ )( 


AY 


ج 


« مایکون من جخوى إلا وهو رابعهم ولا خمسة إلا وهو ساد سهم 7 والمراد 
بذلاك : أن الله تعالى عام بسرهم كعلم الثلاثة »> فهو من هذا الوجه كانه 
رابعھہ انه لاخخغی عليه حاهم . ومېذا ا کنا تعالې يشترك فی « العم ( 
ا ۳ يشر ف از الحنس ( لالحتلافه اما عن الخلرقات » وانفراده حال 
ختص بها » ولایشارکه أو یشابہه أو ماله فیبا غیو . 

نحن هنا إذن » أمام صورة متكاملة للعوحيد المطاتق المبنى على الفكر الاسلامى 
الخالص » بعيدا عن اليونان أو غيم . وإنه وأن كان المضمون والشكل اسلاميا 
خالصاء فان ذلك لم ينع المسلمين من الاستفادة بمنطق ارسطو فيما يتعلق 
باستخدام فصل « النه نوع ١‏ و « الجنس ١‏ » لاقناع اع الخصوم بنشس المنطق الذى 
يستیخدمونه ف مغا مغالطاتہہ ۰ قد آنخاد الملسلمون فن أستخد ام الحجج المنطقية 
الارسطية اليونانية › رلک انصبت على ا عل قضايا عقائدية e‏ 
0 ا 

ا اک ان غد ارا ف ا اف 
الجسمية للخالق » والتى نادى با فى ذلك العصر [ منتصف القرن الثانى 

وسعيا وراء هذا الفهم والتتريه للذات الاهية » لاييكنا أن نصف الله 
سبحانه وتعال بانه ( أحد العلماء ٠‏ » وذلاك لأا ذا أطاقنا هذه الصفة على 
اله تعالل کان مشلا هم کذلاف لا مکنا ان نصف اللہ تعالل ا ١‏ بعض 
العلماء » » فان ذلاك لايصح > لالحتلاف الله سبحانه وتعال جنسا ونوعا . 


ذلك از اه ال باه ق م یت فر ا اعد :ذلك 
إغا يستخدم مضافا » أى يراد به أقل من غیو » وهذا لایصح إلا فیما کان له 
مال » فانه يصح فيه أن نضیف له » أو أن ننقص فيه داخلل جنسه » ولا کان 
الله تعالی غير هذه الاجناس وليس مثالا ها » فانه لانجوز E EE‏ القلة . 


)۱( احادلة ا 


٤ 
ا د ا‎ e TES A a a 2 e إ‎ ۲ 
| هړ ابر حمد : هشام بن الحکم > کوش حول نپا ی بداد » وی بعاد نحسية البرامكة بشترة مسہش‎ () 


2 


فى وقيل فى خلافه المامون » له أنباء فى الرفض والتجسي . ( أنظر : الفيرست ‏ لاء اندم د 
5 ر ب 8 س 


.( :م الغ ق للبغدادی ص‎ ١ 


A۸ 


نفس الامر باللسبة لوصفه بانه 1 کر E e‏ یک. فد تعال 
ت فی هده الال ان مضافا » ولاستحالة ذلاك فانه لايصح 
أن نصف الل تعال با ١‏ کبیر ١‏ . 


کذلاف لامکا أن تصفه سېحانه بانه J‏ صعیر «(i‏ ذلاك ل ) الصغير ( 
٤‏ من « القليل ١‏ . وحن حين نضم الصغير إلى غين » فإنه يتعاظم ويكار 
فى هذا بيان واضح للحاجة والضعف » والله سبحانه لاخجتاج إلى غين أو يعظم 
بضمه ل أشياء أو اجزاء . ويضيف « المعترلة ١‏ فهما منطقيا جادیدا » بامتناع 
س 
وصف الله تعالی بانه « کبیر ٠‏ » وذلك راجع ای أن صفة الكبير تختص مېا 
الجملة التى هى ف الأصل تتکون من أجزاء أو و أبعاض » وإذا فرقنا اة 
عن بعضها ظهرت الابعاض وتہاوت بضعفها . 
وأما وصض الله تعالى بانه « واحد ٠‏ » من حیث انفرد بصفاته الت لتشسيرية س 
أی التى تخص ححقيقة وذلك کا تصف ج ا واحد دهره › 
مهما بلغ عظمه 


› بصدد كلام فلاسفة المعترلة عن صفات الله » النفسية‎ E AT 
نلمس تصورا جدیدا بین مفکری الاسلام » فهو هنا م ا إلى أستخدام البلاغة‎ 
او الفلسفة 4 اتباته لا نفراد الله ېدا الال ¢ بل سخا ستعخدم اسلوپا رادعا يستحیل‎ 


أن يكذبه عاقل » وأعنى به : الحجج المنطقية المحسلسلة عقايا والتى تنتهى برهانا 
على صدق القضية » والتى ظهر E‏ 


3 


ولعل ابرع هده الأدلة والبراهين المعترلية ٤‏ تتمثل ف ۱ دلیل اتقانح 0 
حیت ينی ل انه لاقدم ثا م الله تعالل 4 ونه عل حال تقتضی i‏ منفردا 
قدا وقادر عاا , 


والطريق ی لاثبات ذلك : أنه لاوز أن یکون مع الله قديم ٿان قادر لنشسه › 
ر ت مه کی ا د يشترك معه فیما نختص به لذاته » وذلا 
لاه لابد إذا اشترك شيعان فى العفة الموجبة عن الات ان یشترکا ویعاٹلا 


۲۹٣۷ المضنى : ج ؟ ص ۲۹۳ س ۲۹۷ ص‎ )١( 
. قدم هذا الدليل الفيلسوف المتكام امعر له الكبير : بر هاشم الجباى‎ )۲(٠ 


A۹ 


فف صفة الذات » ولو کان مع الله قدیم ثان لاقتفی اشتراکهما فى القدم 1 وهو 
الصفة الموجبة عن صفة الذات ] اشتراكهما فيما يختص به سبحانه لذاته [ صفة 
إالذات ]۳ > فاذا اشترك هذا الغير فى صفة الذات » فلابد ان یقدر على مقدوراته 
تعال » وإلا كان هذا الغير خالا لله تعالى . ۰ 


وبطبيعة الحال : ليس هناك من يقدر على مقدورات الال دا ت 
ن الله ر بقدمه › ولاثان معه ف هذا القدم > وهذا هو E‏ من 
تعايلنا حجة ای هاشم ا فی اثبات اختصاص الله يانه . وف هذا 
a‏ اثبات لوحدانية الله وواحدیته . 


ویستکمل الفيلسوف المعتزلى الكبير »> عرض حجج ١‏ 0 القانع ) من ا 
رى » وقد تبين لنا زاء تحليل هذا الدليل أنه مبنى على نفس قراعد ١‏ برهان 
الخلف الأسطى » ولكن أبا هاشم فى هذا الدليل إعتمد على أسانيد اخرى 
متعلقة « بالتضمين » کا قدم مفاهم جديدة مثل : 


الأحبار ۰ والاعتبار . 


والقضية المعارضة التى أبطلها أبو هاشم طبقا لقراعد الحلف س 
ھی J:‏ استحالة وجود ارداة القادرين ف وقت واحاد .( 


وأما القضية ٠‏ الأصلية التى أنتبى إلى تقرير صحتها وضرورة التسلم بها لعدم 
الوقوع ف هذا الخلف فهى : ( توجد .ارادة أك القادرين ولا توجد ارادة 


الآخر ) » فاذا سلمنا بالقضية الصحيحة السابقة › ر انه لاثان مع الله » ون 
الله والحد . لقد استخدم ابو هاشم _ فى الحقيقة او إن شعنا الدقة » استعار 
ابو هاشم الميكل والمضمون المنطقى لبرهان ا لخلف الارسطی » ولکنه استیخدمه 
فى جال مغاير تماما للفكر اليونانى » وللمنطق الارسطى » استخدمه لاثبات 
التوحيد واسکانه فى « عقل » المسلم قبل قلبه » ثم ليد به ثانيا على الية اليونان 
فی تصورهم لفكرة اللخالق ووضعه ١٠‏ كمحرك ول . 


وواضح هنا » أن أبا هاشم بطبيعة الحال قد استفاد من الفكر والفلسفة 
اليونانية » ولكنه ١‏ لم يدنس نفسه بشىء من الفلسفة » على حد مايذكره البعض 
باعتبار أن هذا الدنس كان المقصود به « الأفكار الالحادية ٠‏ المستوردة من الفكر 
اليوناى ي قد ترك دنس الشلسفة اليونانية بطبیعتہا وتقويضسها للألوهية الموحدة 


المسلمة ٤‏ وأتار منطقی اليونان 0 واستخدمه أروع استخدام حیبٹ أت تبت مستعینا 


: أن الله قديم لايشترك معه ثان فی هذا القدم » وهو بمذا واحد من الناحيتين 
النفسية ة والعقلية « واحد اتفه وبنفسه » ويشهد العقل بذلك » وبفضل ماوجده 
من أدلة اقتنع با ء ثم أيدها . 


ل « دلیل القانع ٠‏ ا بتقریر أحقية کل من .القادرین أن تختلاف 
ووي ا سیر شما عن الاشر 0 معنی اَن یرید ادها مشا تحریاف الجسم ( ویہۃ 
الاخر تسکینه 1 واذا نت ذلا و ر پک کن للضدين إلا احوالا ثلائة : 


أما أن يوجدا معا وهذا محال » وإما أن لايوجدا وهذا لايصح ET‏ 
ارس في للقديم الواحد . وم يبق بذاك آل الا-حتال الاير .وقبوله وهو ٠‏ وجود 
أحد الضدين راختلاف اللا ا 


وطبقا لماسبق » فانه يتحتم ان يکون للقادرین قدرات متناهية حدودة » وف 
السام ب بذلا نفى الواحد قادرا لنفسه » و أن ر وجود مراد خد القادرين مع 
عدم وجود الاخر . وهذا ا وجب الأعتراف ا من م یوجد مراده متناهی 
المقدور' » وهذا يوؤّدى لضرورة كونه. جسما حدثا . وبطبيعة الحال فانه فى الحهة 
لمقابلة هذا القادر الحادث » قادر آخر قديم لامتناهى المقدور : هو الله سبحانه 
وتعالى . وهذا هو مايفرضه هذا الجزء المتعلق ندليل القانع لدی اہی هاشم فی 
اثبات وجود الله » وعدم اشتراك ثان معه . 


ومع هذا الدليل المنطقى » لابد من تقديم مفهوم جدید أقیمت عليه باق 
اج o‏ 5 التضمين ( ویکون التضمين على انحا :عا ى جهة الأخبار 4 
وعلى -جهة الأعتبار « وع جهة التبعيد > الأنحذ ف الأعتبار بانه لايصح أن 
يضمن الثىء بنفسه » واا يضمن الشىء بخير » وتللك NS O‏ 
اللفظ المعبر عن ذلاك > وإنما تانى الاسمية أولا وقبل كل ثىء ف المعنى الذى 
يشضمنه اللفظ ويخويه . فالقول : « لو صار السواد بياضا » لكان بياض + يدل 
على تضمين الشى ئى » بنشسه . فحينا قلا : لكان پیاضا » کررنا الکلام الال و 
نقادم جدیدا » وفعلا بین قلب الجنس > وبين تعلیق الشىء بقلب الجنس 
لشسهك . وبپادا الئل يبت انه لایصسح تضمین الئىء بنفسه > إنما الحي× 


بن الشىء بغين . 


۹۱ 


8 عا ل طريقة اأبار ا أو التقرير »> انه :ن کان الل فا فلابد أن انان 
بکوت أو إن یکن الأرل يكن الثان . وهذه هى الدلالة الصادقة ق تضمین الشىءبغيو . 


اما فساد التضمہ قاف من أستحالة وجود الثانى « وذلك رم وجود لل 
ففى تلك الحالة که التضمين فاسدا إذا قصدنا و و 
حقيقة . وحن مدا الصدد نضح نصب أعيننا أهمية حاصة حتمية وجود الثانى 
ولصحة تضمينه فمتى ضمن الان للأول » والاول مما يصح کونه » والثانی 
يستحیل ذلك فيه »> کان فاسدا 2 فان الاساسی 8 


وترتیبا على ماسبق انتا لو قلنا : « لو 8 زید الدار لصار السواد بياضا › 


کان هذا كلام فاسد » ولكن لو قلنا : لو صار السواد بياضا لدحل زيد الدار » 


لصح الكلام وصدق . ومذا السبب جاز قول الله تعالى : « ولايدخلون الجحنة 
تی ا سم الخياط 1 صادقاوالسبب : ماسبق وقررنا »> من أنه 
ا يستقم التضمين من أن و 


٠‏ ولتفس السبب المخقدم » لو قلنا د تاش غر وچ لو فعل الظلم »> لوجب 
ا حتاجا » فن ذلك کک . ذلاك CC‏ 


eS عا‎ 


ی 
الالحبار » لايصح ح فما ذلك التضمين مع أستحالة الشىء ا الا 
فيه . آی Cl‏ النضمين وجود الأول ٤‏ واستحالة الثاى 


.أما التضمين على جهة الأعتبار » فأنه يصح فيه ذلك ». حيث لايتنع أن 
يضمن المستحيل بالصحیح » ولکن لکی نتوصل على سبیل الأعتبار لفساد 
ذلك OT‏ على سبيلل الأعتبار » نسلم بأمر لنتبين بعد ذلك 


أننا قد أخحطأنا حيها أخذنابه» ولا مناص من أن نأحذ بضده .وها بعینه‌هو برهان ۰ 


٠٠ : الاعراف‎ )١( 


۹ 


الف اظن أن نسلم بصدق القضية الكاذبة » حتى إذا ماوصلنا ف 
النہاية إلى الوقوع فى الخطا والتناقض › رجعنا وسلمنا بصحة عكس القضية التى 
أوقعتنا فی هذا الخلف » وهذا فى حد ذاته اف دلیل عل کذب الأعتبار « 
وضرورة صدق الأحبار . 


وحن بعال الفييز السابق » بين بعض المفاهح المتعلقة بدلیا ل القانع » نعود لعرض 
الحجة اف هذا الدليل » وهى المبنية عا لی المانع بين۔ القادرين » والتی ننتہی 
منہا » إلى تقرير ضرورة زجود قادر قديم واحاد هو : الله سبحانه » لا تان له أو 
قديم یشارکه . 


کل قانع اساساء على اثبات استحالة اتمانع بين القادرين 
لأنفسهماً» ذلك لان القادرين إن تمانعا بقدر معين » وف مقدو رشا کتر هنه » 
لان من حق الفانع أن ودی إلى اناد ذلا الشیء على کل وجه س 
ولیس بقدر محدد _ كذلك لاکن ان يدعو الداعى القادر إلى جاده ویقدر 
عا ذلك » لافعله ی ن القادر طا طاا کان قادرا على الفعل فلاہد ان يفعاه 


es‏ بالقدرة کي 
يمكن القول أنه قد صار ممنوعا بذلاك الحد » أو مانعا لمثله به . 


ولقد أنبتنا فيما تقدم » أستحالة تمانع القادرين لأنفسيما » وكذلك نقرر 
استحالة تانع نع القادرين بجميح ا 2 0 وذلاك لاستحالة خروج مأيقد راف 


عليه إلى اة ¢ لانه لايصح ان جنع الماع مایستحیل وجوده » فادا صح للك 
فقد ت ان 9 بین القادرین لايصح . 


ولعود مرة آخحری لرهان الف فنقول : إذا حدث المانع ب بر ن القلدين' 4 للم 
يوجد مراد هما جميعا » وجب القضاء بصحت ما وتناهمى ا » ودا پو سبد 
ابطال القدم الواحد . وقد ثبت بالدلیل وجود هذا القدي الواحد » فيجب أبطالء. 
مايوّدى إلى نفى هذا القديم > آی إلى ابطال المجة السابقة » اذ وال 
القول : بان مراد القادرین جيعا لايوجد » کا يبطل القول بوجود .مرا هين" 
القادرين تضادا » فلم يبق إلا أمرا واحدا نسلم به وهو : وجرد ماد إبجد 


ا orl E 8 Xx‏ (ا) 4۶ 
القادرين ¢ وعدم وجود الاخحر 0 وڌا په حب دول القديم واحدا 2 


a Yas TATA الُغنی + حا ص‎ )١( 


۹۳ 


اة ولال “حرق ا الکن :ا آبر راشي ' اجان 
ا یبا الشاب بق“ ہڑھات ٣ا‏ ایغ خان ل وح & ولاقم ان 


مه کان مايل نان ل تفا اللو کان تع انښتعالی قو 


ان › إا يقح بفعل ) « الاعتاد i‏ لاه ما يصح وقوع الاح ہمت حع ة وبجود 


مقار رما جیما على رجو سامتاه من جال المجاديين لجسو ي فلو اراد 

أحلهيا ریب اسع الي ê‏ ای عن الاجتا اراج الا ییک 
ل خلافټ لب اة a‏ ,عن راتاج . 0 وو جوب ججرکتن ما ا لايصج « لابح 

أن لایوجدا ا ارتفاعهما يتعلق بوجوده جميع ادرا علي 4 نیل 

الاعهاد, « e‏ ذلك إلى الوجود محال » > فلم يبق إا وجود 1 احندهما 
مرد UE‏ وف ذلك 0 اقول بااڭ المح أل ادا د ت 
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رابعا : الااء والصفات : 


احتلت مشكلة الصفات مكانة واسعة بين مختلف الفرق الأسلامية » ويرجع 
الب ذلك أل صمعربة ارق ن هله الل ٠‏ رون وخدة الذات الافية ٠‏ 


ولقد اعتبر البعض القول بوجود صفات المية مؤديا إلى مشاركة فى ذات الله » 
أو إلى ثنائية يرفضها منطق التوحيد . 


ولنفس' هذا السبب » اتفق المعتزلة على نفى الصفات عن الله » وذلاك 
للوصول للتوحيد المطلق . 


عد اواصل ین عطاء 3 ۱۱۱ هد ] ول بن قل شى السات » ورد ا 
أن برد « آقانم النصاری ) » وبلی ترو عل اناس ا ن اثبت معنى وصفة 
فده فد انت امین . 


ل 


ف : أنه لو قامت الحوادث بذات الله لاتصف بها بعد آن م يتصف » ور 
اتقات بذاك لر وار ول اوت ا ذ لابد من مغير . وتطييق ا 
سبق » فانه "لابمكن اعتبار الصفات _ حسب تصور المعتزلة ‏ أزلية ا لاإيصح 
اعتبارها حادثة. . فنحن إذا تكلمتا عن علم الله مثلا » لاجموز أن نعتبر العلم 
صفة قائمة بذات الله تعالى لأنه إما أن تكون هذه الصفة أزلية كالذات » وإما أن 
تكن خادثة ٤‏ فاذا كانت آزلية فکیف یکنا أن نحل فى الذات ؟ وإذا حلت 
فيا كان هناك .أزليان » وهذا. مايرفضه أهل التوحيد والعدل . 


والمعتزلة بوجه عام » قد استندوا فى نفيهم للصفات على حجة خاصة » تتمثل 


ا ای ا انك الشفات اة رخات ف الذات 2 ان الات 
بهذا المعنى قد تغيرت من حال [ عدم العلم ] إ إلى حال [ العلم ] » والتغير دلیل 
الحدوث » فتکون الذات بذلك حادثة فى صفاتا »> وهذا مالا يضق وال الله 
ا 

ولنفس الأسباب فة شك النات والسقات + اء أبو هاشم البان 
بفكرة « الأحوال » » لحل مشكلة الصفات وطبقا للتصور السابق » وبعد نفى 
الصفات يقدم المعتزلة تعريفا لله تعالى : الله واحد » ليس كمثله شىء » الانعلم 
شيا عن ماهیته سوی أنه : الواحد . 


بنى :المعتزلة على فكرة « التوحيد اسنا الخلق » وترتبط هذه الفكرة ارتباطا 
نفغى كل مشابہة بين ماهية الله » وماهية العام اخلوق: ولاحتلاف هاتين 
الاهيتين وتباينہما فى عرف المعتزلة » فقد قرروا ابان الماهية الحدثة الخلوقة . ليست 
حاصلة من الماهية القدية > وهذا جاعوا 'بفكرة « العدم » » واعتيروا العدم ذاتا 
وعينا وشيغا »> وحقيقة يمنحها الله الوجود ليصير كائنا > ولقد أنكر المعتزلة ‏ 
شا مع ماسبق ‏ وجود صفات ف الله حقيقية وقدية » ومتميزة عن الجوهر » 
وجعلوا الصفة عين الذات » أى عين الجوهر و يفرقوا بين هله وتلك . وحن فى 
مقابل هذا التصور المنكر تماما للصفات عند المعترلة » جد تصورا ار للأشاغرة 
حاولوا فيه التوسط بين المعترزلة وار وامحسمة » فرفضوا التشبيه کا فعل 
المعترلة »> وأثبتوا و المعنوية ,لله تعالى » واا حدود السلف فى ری 
فقالوا بان لله لله علم لا كالعلوم وقدرة لا كالقدرة › ای أن صفات الله تغالی غير 
صفات الانسان وسائر الخلوقات الأحرى . وهذه الصفات الأمية قديمة'ء ا 
رودها إلى سبع صفات : هى القدرة [ وقدرة الله عند الاشاعرة لامتناهية ر 


سىء ] والعلم « وال حياة « والارادة ¢ والسمع والبصر والكلام . 
وما صفات الله تعال : كالنالق » والرازق » وامعز » ولذل > فھی : فى 


نظرهم غير قدية « وکام يزو بین صفات الذات وصفات الافال 4 وججعلون 
لاأ قديمة » والثانية حدثة  .‏ 


حلافا. للمعتزلة إذن کا أسلفنا » قال الأشاعرة" بقدم صفات الذات ' > وهم 
يدللون على ذلك بانہا لو كانت محدثة لا الله ف ذاته › وهذاً ال لان الله 
ليس حلا للحوادٿ » ومن انحال انشا ان محدث الله صفاته ف غير ذاته . ویبقی 
إحتال خير كن السات دة قا دما را ها ال ن 
الصفة لايمكن أن تقوم بذاتها بدون موصوف . وعلى هذا فصفات الله قدية فى 
ذاته وهى غير منفصلة بعضها عن البعض الأخر » وغير مباينة لبعضها البعض 
الاحر »> ولا هی مادو دات ا 


)١(‏ تنتسب هذه الفرقة لاي الحسن الاشعرى وعو : على بن اسماعيل المتكلم البمرى صاحب 
للمصنفات » وليه انتہت رئاسة الدنيا فى الكلام » وكان الامام المقتدى به » توف سنة اربع 
وعشرین وثلانمائة الملل والننحل ج ١‏ ص E‏ 


۹٦ 


ج ال 


والحقيقة ان الصفات » وكيفية حاها قد قدمت تصورات عدة فی مذاهب 
E E aT‏ 
نفى المعترلة الصفات تنرما للخالق وأفردوا بالوحدانية > وحاول 
کک افا الط فا قان الشية والس فد نر إل 
تالق سبحانه » صفات خلقه » بل ذهبوا إلى أن الله تعالى : جسم 
مدود عريض عمیق طويل . . 
وأما النصارى فقد قدموا « الأقانم » » في مقابل الصفات » واثبتوا 
ل اقانم ثلاثة » وعندهم الباری تعالى جوهر وأخد » ویعنول :به . 
ثم بالنفس > لا المتحير بالجسمية » فهو واحد بالجوهرية » ثلائة 


۰ ار ریعنون 1 کالوجود ( والحياة 


E‏ فى هذا المكان بطبيعة الخال ان نعرض لكافة التصورات 
والحلول للتوفيق بين إلذات والصفات ¢ وأا کان هدفا فیما سیق أن 


٠‏ ابعاد ا فحسب ¢ . مقررین أن هذه المسائل تنتمی ل 


۷ 


خامسا : قدرة الله تعالى وخلتق الأفعال : 
ومن المسائل التى ثارت بين المسلمين » ركانت علا حلاف مايتعلق بقدرة الله 
تعالی وخحلق “الافغال وكانت الاجتہادات فى هذا الموضوع مبنية على المباحث 
الالللامية الخالصة کا أن سہب ظهور هذا الخلاف کان ا النشأة حين. :1 راد 
البعض أن يتخلص من المسئولية فالقى باثامه عل اله مجان وتعال » نذا 
تصدت غالبية الفرق الاسلامية لبحث. هذا الموضوع » -ورأى المعتزلة أن الله 
سبحانه وتعالي قد أقدر الانسان على أفعاله ومكنه مع أرتفاع الموانع من فعلها ‏ 
لیکون مسولا عنہا » ثاب علا . 
ورأى الخالفون. .فى تمكن الانسان بقدرته > سلب _القدرة عن الله تعال . 
باکسابا للعبد . 
وف الحقيقة أن التصور السابق لأيستند لأساس عقلى فاقدار الله للأنسان » 
لايعنى أنتقاصا من القدرة والأرادة الالمية. لأن . أمر هذه القدرة والارادة يبقى متساميا 
على الانسان وخارج نطاقه وتصورنا أن الله سبحانه وتعالى مع اقداره للانسان 
لايفقد القدرة » وأنه تعالى إذا شاء فعل بقدرة : كن » فيكون . وف هذا الوقت 
الذى يرى فيه الله سبحانه وتعالى التدخحل لطفا أو قضاء » فان الفعل الانسانى 
يبطل بالارادة الالهية » ولامناص من أن تنفذ مشيعة الله إذا شاء . فإذا فهمنا 
الموضوع على هذا النحو » لم نر فى تمكين الانسان بالفعل ر 
الله » وأقمنا اکر ف القت نفسه » حتى يحاسب الانسان عا لى جميع أفعاله 
التى تصدر عنه بارادته الكاملة » وهذا يرج اللا والشط وو ف كما 
عن نطاق الحساب . 


وهناك فرقتان تتعارضانف النظر لموضو ع قدرة الله تعالى وخلق الأفعال » هما : 
الجبية » والقدرية . فترى الجبرية : نفى الفعل عن العبد واضافته لله تعالى » وبمذا 
توسع الجوية نطاق القدرة الاهية وتجعلها شاماة وقادرة على خللق أفعال العباد من 
نأاحية » ومن تاحية أخری تنم :ای ائه تعالی جیع الأفعال الانسانية وتتخلص 

ن المسقولية "تى بالسية لأفعال المعاضى : 


وما المعتزلة »> فان فكرة خحلق الانسان لأفعاله عناد هم تجمع ہین آمرین 
الأول : آثبات الحرية والثانى : تقييد هذه الرية بمسفولية الانسان عن 
ذه الأفعال 0 م اشا ا العقاب ¢ کنتیجحة لازمة طبقا لنوعية الأفعال . 


۹۸ 


تف المحتزلة » 4 ان إلأفعال الأنسانية لاتضاف إلى الله تعالى ٠‏ وقدموا 
ا إعدة لمن أضاف أفعال العباد لله سبحانه وتعالی 2 : أحتياج الله سبحانه 
وتعالى إلى القدرة فى اختراع الفعل » كاحتياج ال ا اة من علامات ‏ 
الحادٹث > وبطبيعة الحال الله تعالى ليس حادثا أو محتاجا » وبمذا يسقط القول 
بأضافة: أفعال الانسان لله تعالى . 


ومن هذه الالزامات : التشلم بقدرة الانسان على مايقدر الله به » فيكون قادر 
بالذات » عل مايقدر الله تعالى عليه الذات » کا كان قادرا بالقدرة التى يقدر بها 
الله تعالى . وهذا يوجب .بالضرورة كون الاالسان قادرا على اختراع الالجسام وسائر 
الأعراض » وان يکون متاثلا مع الله سبحانه وتعالى فى قدرته على مالانهاية له » 
اى أن تكون قدرة العبد » هى قدرة الله » وهذا حال . 

ومن بين هذه الالإمات : أن يكون الانسان قادرا بهذه القدرة. على الأحتراع › 
کا يقدر الله على الالزامات أن تعلق هذه القدرة بالعبد أقرب من تعلقها بالخالق › 
ا الأحتراع بها » فيجب أن يصح ذلك من کل 
من هئ قدرة له . أى أن ذلك يصح من الانسان » ویترتب على هذا القول ويلزم 
E‏ تعالى الاكتساب بہذه القدرة کا يصح من العبد . 


وة ألرام ١‏ انحر يورده المعترلة » نلمس فيه تفرقة ة واضححة بين اكتساب الانسان 
للفعل من الله » وبين خلقه له » فيقرر المعتزلة : أنه بالرغم من أن الله م يخلق 
الفعل » فان الانسان قد اكتسبه عن طريقه . 

3 نلاحظ هنا أن معنى خلتق الفعل يقصد به عند المعتزلة : فعل الفعل > لأن 
الاكتساب آن تكون القدرة أصلا له ومنحها اللائسان اكتساباً ] ويذهب ‏ 
المعترلة » إلى أن كسب الانسان لو كان لوقا لله » لكانت القدرة . موجبة 
للفعل › إما من حیث کان کسبا » أو من جیث کان خلقا » أو من حيث کان 
خلقا أو كسبا . أو أن تكون القدرة غير موجبة للفعل البتة . فاذا م توجب 
القدرة الفعل › لجاز أن مخلق الله تعالى القدرة ف الانسان ء ايكون مکتسبا . 
وبطبيعة الال الأحذ بهذا القول يبطل القول بالكسب . ومن OT‏ 
كانت القدرة توجب الفعل من حيث كان خلقا وكسبا » فانه يازم ا ا 
يكون القادر با خالقا للفصل کن ا کا ان نت القدن 

حب الفعل من حيث کان كبا فقط › ا ا ي 


۹۹ 


ولايخاق الفعل » وذلك لأن خلت الفعل منفصل عن القدرة » فيؤّدى ذلك إلى 
کون العبد مكتسبا للفعل من الله تعالى » وان کان غير مخلوق لله تعالی ٠(.‏ 


وحن نجد فى الالزام السبابق » علاوة على ماأشرنا اليه أعنى : المييز بين الخلق 
رالاكتساب » تمييزا اخر بين خلق الفعل والقدرة » فالله غير الق للأفعال » ومح 
هذا فقد .أأكتسب الانسان خلقها بقدرة من الله تعال . 


وى الألزام السابق » نكتشف طريقا منجياءجديدا فى فهم فكرة خلق الانسان 
لأفعاله » فبعد أن رمى البعض العتزلة بتضييق نطاق القدرة الالهية > نجد هنا 
مايعارض ذلك الأمر تماما > ذلك أن المعتزلة ميزوا فى وضوح تام بين : خلق 
الل ادر . فالاتسان قد اكتسب القدرة على الفعل من الله .تعال » 
بالرغم من أنه ل جخلقها [ يفعلها ] » وف هذا توسيع فى نطاق القدرة الاطية › 
فمن أوجد القذرة أقدر من فاعلها > ومن قدرها فى مقدوره أن يبطلها › وتلاك 
می ايات الاعلاءِ فى قدرة الله تعالى وارادته . 


(۱) المغنی : ج ۰۸ ص ۱۸۰ ۲۲۲١۱۸۱‏ .ا 


ادا : رؤية الله تعال 


اة لهات ال دة عل طن ات منج اسلامی 
حالص موضو ع رة اله تعال » » وقد تناوله الباحثون المسلمون آشتنادا 1 جاء 
فی کتاب الله وسنه رسوله . 


ولد أخحتلفت الاراء حول رؤية الله ال2 واا م اجاز رژيته ف 
DS‏ ذلك » وعلل البعض 
عدم امکان رؤیته تعالی فى الدنيا 7 وليس هناك دليل من الكتاب أو السنة على 
امكان ذلك بل على العكس جاء على لسان المولى عز وجل نفى قاطع فى قصة 
موسی : ١‏ قال ری ارنی انظر الیك » کا سیاتی تفصیله بعد ]. 


ولقد أتفق المعتزلة » والزيدية") > والخوار ج( واکٹر المىجة » على عدم 
جوز رت TT‏ ق 
وقالت طاثفة من e‏ اا ,الحديث › أن الله تعال یری 


بالابصار » ويدرك جعرقها » ولكنهم امتنعوا من رؤیته تعالی فى الدنيا »> وأجازوا 
اة ل سحا ل و ۴ قرر أصحاب هذا الرأى عدم رؤية الكفار له 
a‏ وان المومنين و الذين یعاینونه '. 


واا المرجئة » فقد روا جواز فة ت الله تعالى بالبصر » .وذلاك ع الرؤية 
٤‏ فى الشاهد ولقد,ٍ خالف أهل السنة والجماعة() المعترلة وأعلنوا أ الصحابة 
من بعدهم : سلف الأمة > قد اجمعوا على صحة رؤية الله E‏ 


)0( ايدية : رة من: ق الشيهة » أتباع : زید .بن على بن ME KEG‏ الله عنہم » 
رل روز برت اانه ف عينم ز الل :ج ۱ » ص ۱۳۷ ] 

)( الخوارج aS E: aR‏ عا لى الأمام احق الذى أتفقت عایه يىسەى حارجیا 4 سواء کات الخرو ج أيام 
الصحابة عل الأئة الراشدين أو کان بعدھم على التابعين باحسان والائمة فی کل زمان [ لمال : ج ١‏ 
ص ۱۰١‏ الخوارج ورقهن ] 
3 وقد E‏ بعس من آهل امشو 1 الحشوية بعس «الاسرا ائیلیات أو ریات اليه . 


(؛) يعبر أهل السنة والجماعة من الصشاتية المغبتة خلافا لامعترلة الذين فوا الصفات ٠‏ 


١١ 


۴ 


u‏ 2 القران ثل قوله : ۴ ي ا یو قوز 
السنة هنا اللقاء على أنه : يقع عا لغة إل ويه « وخاصة خث لاوز التلاق 
بالذوات والتماس بینہا ولازيادة عل نعم آهل اة زل آهل السنة کے عير يته 


ا 


وف قصة موسی ايه الساام دلا ل عتدهم ع ى الرؤية » ۔حیٹ قا ل تعای على 
لسان موسی : « رب أرفى أنظر اليك قال لن ترانى ٠‏ » ويؤكد أهل السنة الرؤية 
طبقا فمذه الاية » بانه لو لم تكن الرؤية جائزة ماتمناها نبى' . 

وف ا ان الاأية إ الت يدل جا آهل السنة هنا » على رؤية الله تعالى 
تی :کد دل آی : إستحالة رزية الله تعالى فى الدنيا » ولاتعد « أمنية ( 
ا ی جواز ا ا إذ آنا ا أمتية کک خعققها له الباری » ويتحقتق ذلاك إذا 
الاك » » ا اڈ E‏ بعرله : » اف أنظر إلى ا لجل فان أستقر 


مکانه فسوف ترا r‏ ۴ 


فالله N‏ ۾ حال E‏ زی مله وهو ا يراه » أعطاه 
درسا فی الایمان به دون آن کله من رقیته » » بالحبل الذى آزاله م ا 
وف ذلاف بیان بعدم ارتباط ار ية بالتصديق بوجود الله > وف حرم الرؤية 


واستحاا تا اعلام ا بتعذ ها ج ی بشر . 


ولام الذف عى أن نقرو ٠‏ هر أن جرر ئة اه عمال ى الا ا 
بعض الاحاديث الثابتة » وطبقا لذلاك فهى ممكنة » على النحو الذى يقد اله 
سبحانه وتعالی لن خعظى بہذه العايدة . 


ع ل ال و بعد تحليل. الآية 
ها و فی الکتاب أو السنة . وفيما يتعلق 


کا 


(ا) الا «المنيحا : بى ١‏ »ص ۷٣ا‏ . 
سا 4 ب - 


ر( الأعراف : ١٤٣‏ 


E 


بالاحاديث البتة للرؤية('“ » فقد مال المعتزلة إلى أنكارها » سواء من ناحية الدراية 


و الرواية > ثم ذهبوا ‏ كالعادة _ إلى أنكار الرؤية عقلا » ولكن فيما أعتقد 
آنکار الرؤية « الانية » على وجه الخصوص » وهذا الفهم الاخير يقترب من عقولنا 


O 
 ىلاعت وحن نلاحظ أن ھی الأدلة التئ أوردها المعتزلة » لاثبات نفى رؤية الله‎ 


. ف الدنيا تستند على منطق العقل » ولايعوزها ا لجانب التجريبى المرتكز على العلم‎ ٠ 


ا 


ویستد ل المعترلة عل لي عدم أمكان رؤية الله تعال » إلى أنه تعال ان 

یری » وذلاك لأا لائر نراه مع کونه سبحانه وتعالى على الصفة التى لو رأيناه ل نره 

إل تعال علا » ولان الراى ' حاصل على الصفة التی باختصاصه بہا يرى 

. ولایوجد کذلاك ای مانع معقول يمنح الرؤية « فنحن إذن لانراه سبحانه 

4 فی ذاته لایری › لايرجع عدم أمکان الرؤية لامر يرجع الينا » أو ا غير 
ذلك . 


نحن إذن رغم كنا ممكنين بالحواس التى نرى وندرك با كافة الأشياء › 
لاندرك الله سبحانه وتعال » وهذا معناه أننا غیر عاجزین ف ذاتنا » ولکنه تعالی 
لایری انع خار ج عن ارادتنا وادراکنا » یرجع إلى طبیعته سبحانه وتعالی فی ذاته . 


ر من هذه الاحادیت > اروت عن ابن غر ری الل ہا من اد رسرل اله کک قال :ات دن 
أهل ال نة متزلة » لمن ينظر إلى جنانه وأزواجه ونعيمه وحدمه » مسية الف سنة » واكرمهم اله من ينظر 
إلى وجهه غدوة وعشية » ثم قرأ رسول الله عليه الصلاة والسلام : ٠‏ وجوه يرمع ناض إلى ريما ناظرة س 
القيامة ۲١‏ » » وهناك حديث آخر يرويه : جرير بن عبد الله عن ا 
الله عليه وسلم » فنظر إلى القمر ليلة البدر وقال : إنكم سترون ربكم عیاتا' کا ترون هذا القمر » 
لاتضامون فى رؤيته » فان أستطعم أن لاتغلبوا عن صلاة قبل ۳ الشمس وبعد غروا › فافعلوا . 


وحادیث ثالث عن أبى هرية : أن ناسا قالوا : يارسول الله. : هل نرى ربا يرم القيامة ؟ فقال 
الرسول : هل تضارون فى القمر ليلة البدر ؟ قالوا : لا يارسول الله . قال : هل تضارون فى الشمس 
لیس دوہا سحاب ؟ قالوا : لا » پارسول اله » فقال الرسول : فانکم سترون كذلك . وحديث رابع 
عن رسول الله عليه الصلاة والسلام » أنه قال : إذا دحل أهل الجة » يقول الله تبارك وتعانى : تريدون 
شيعاأزيد كار ؟ فيقولون : المستبيض وجوهنا .... ألم تدخلنا وتنجينا من النار .... ؟ فقال : فيكشف 


الءجاب » فما أعطرا شيعا أحب اليم من النظر إلى رمم تبارك وتعالى . 


9 


ويضرب العترلة لذلاك مثالا » بأن الانسان إذا رأی فی انحل السواد » ولم ير 
خلاو یجب ان تی بأیا غو می ۽ لپا لو کات مریة ی ذا رابا 

ال ای ھی اا ا عا من را مانع . فحن إذن إذا رأینا 
اا فى امحل دون الحلارة › آدرکنا نتا لم نرها لأنها فى ذاتبا غير مرئية . 


وحن نختلف مع « المعترلة ٠»‏ فى المغل, الذى ضببوه لذلك » فنص العبارة : 
« فاننا ندرك إتنا م رعا [ الحلاوة ] > لأنبأ فى ذاعما غير مرئية » فقضينا أيه لافجرز 
أن يراها أحد من الرائين » فالقول فى العبارة السابقة بان الحلاوة « غير مرئية-» › 
قد يوحىبوجود سبب أو علة تجعلها غير مرئية فى وقت معين ريما يرجع إلينا أو إلى 
حالة الثىء الراهنة . والا نسب هنا تمشيا مح السياق أن نقول : « إن. الحلاو 
لاتری ( “ لان ذلك ثل استيحالة الرؤية على وجه العموم ( حاضرا و مستقیلا 
لطبيعتما » ومعرفتنا لخصائصها وعنضرها وذراتما المكونة ها . أن المخل الذى ضربه 
لنا المعتزلة » لايصح فيه التطبيق » لأن السواد .لون والخلاوة طعم » فالسواد يرى 
٠‏ بالنظر اجرد » والحلاوة تحس بالعذوق » ا نتيقن من أننا لايمكن أن نراها 

لاطا داف يسبت طا > ون اكر هدا لانلح فى رۇيتېا ا 
لذلك لأا بالرغم من عدم امکانا ريه 1[ اللاوة ] نعلم بوجودها بواسطة 
نفس الوسياة التجريبية »> ولکن عن طریق الحس بالذوق بذلا من الأدراك 2 
المياشر . والأهم من SS‏ طریق جریبی 
غحسوس مصحوبا بالادراك العقلى 


gy‏ لأنه ليس من 

جس الات م ات لو کان من جنسها » کان لابد أ أن نراه کا نرى المرئيات »› 
لأا مکنین بالوسيلة التى تحقتق ذلك . رؤية الله تعال إذن » هى رؤية عقلية › 
جاءت عن طريتق ادراك غير حسى » والامان الكامل بانه لمكن اَن یری ف 
الوقت الذى ل نتحقق من ماع صوته »> أو من لمسه » لكن هناك طريق قق 
نشعر بوجوده بواسطته » فی کل مانری من اثار صنعه وعظمته » وف الفراغ 
والضياع الذى نستشعره عقلا وحسبا » إذا ما افترضنا تصور الحياة بدون خالق ! 


وة نص أورده المعتزلة » يؤكد عدم إمكان رؤية الله تعالى الآن : « لأننا لو 


رأيناه » لوجب أن نعلم > لأ من حق مانراه إذا ارتفع اللبس » أن نعلمه على 
ماهو به » واا فاا نعلہ جميع المرئیات عا لى اختلافها إذا رأيناها : کالالوان 


وا جواهر ( وكذلاك سائر المدركات ( وهادا نص على جانب ب کبیر من الأهمية › 


o 


فهو يقرر وهذا ا بدیہی اننا : ( لو ریا الله › لوجتي أن ا ( ومعنی أن 
نعلمه هنا : ندركه من الناحية الكيفية والشكلية > صورة وحجما » وهذا غير 


إن من حق مانراه » إذا ارتفع اللبس » أن نعلمه على NEEL‏ 
الحسى بواسطة العين مغلا » يۇدى بالضرورة معرفة ماندرکه على وجه 
التحديد “4 وبالنسہة اشن صفاته المتعلقة ميته عا ی وجه قاطع : 

ويقع فيلسوف المعترلة الكبير ابو هاشم الجبان :فى خطأين حين يقول : 

« إننا نعل جميع الرئيات على ااي إذا رآيناها : کالالوان والجواهر ٤‏ 
وکذلات سائر المدركات )» أجل » لقد اا الحبای > حين جعلنا ندرك سائر 
المدركات بالرؤًية تماما مثل ا المرزيات » فنحن حفيقة ندرك جميع المرئيات 
با رؤية ٤‏ ولکننا لاندرك َ ل أو سائر المدركات. بالرۇية ا معت اخر : إن بعض 
المدركات ندرکها بالرؤية » ولیس کل المدركات ندرکها بالرۇية : فعضا ندرکه 
باللمس لاخر بالتذوق. « وهذا هھ ون الخطاً الذى جعل المحبای ایتا يقرر 
إنیالانری الحلاو لأا غير مرئية ١‏ ارب ا ماد کرنا : ١‏ ہا لاتری ٩‏ بل 

ا بالتذوق . لقد خاط المعترلة فى هذا الجانب اذن » بين المدركات والمرئيات 
وجعلوا الكل تابعا للجزء » فالصحيح أن الرئيات نوع من المدركات » وليست 
الدركات نرغا من اليات:: 

ویثبت أب و هاشم صرانحة ¢ ا رژية الله تعالی المقصود ق الدنيا س 
انا لانعلم مانراه لبت عارض ¢ وهذه الات لاتتحقق ف الله تعال N‏ 
E E‏ س لععلقه O‏ لکونه 


e‏ ا 


ويقادم لیا ابو هاشم المحبای بعد ذلك الباتا على جانب كبير من الدفة › 
وذلاك حين يعارض قول البعض باثبات حاسة سادسة نرى با الله سبجانه » 
ويقرر عدم وجود مثل هذه الحاسة فينا , لاله لو كائت هذه الحاسة موجودة 
فینا » لادرکنا الله تعالی من کل وجه ندرك عليه المدركات > وكذلاك نراه على كافة 


۹۹٩۹ ۰۸۷ المغنى : ج ؟ : ص‎ )١( 


هذه الوجوه مده الحاسة السادسة لو کانت موجودة وكذلك یو جب تقریر 
وحور هذه الحاسة ر رؤية بتلك الحاسة > ویو جنب کذلات نجوپر: : أن 


ومن ناحية آ ل دق د اة اة دى العاف او جضن 
أفراده على الأقل » لوجد من لايلك هذه الحاسة الشعور بالنقص بفقدان هذه 
الحاسة . وذلك « كالضرير » الذى يكتشف النقص فى الرؤية بسبب فقد حاسة 
الأبصارء وكوننا نعلہ E‏ وجود نقصٍ لدينا فى هذه الناحية » دلالة على بطلان 
قول الذين ا 0 يمكننا رؤية الله تعالى بجحاسة سادسة . 


ووما f‏ على عدم وجود هذه الحاسة السادسة لدى أحد من الناس » أن 
النقص الذى نجده الضرير مرجعه إلى اَن هناك حاسة لایری با »› وذلك أنضتًا 
بین ف 1 الأكمة“ ] الذى ل يعرف كيفية هذه الحاسة » فان هذا الانسان 
إذا جوز وجود هذه الحاسة » وجوز طبقا. لذلك أن يرى ويعلم بعض المعلومات 
a ERN EE‏ 


وكذلك الأمر بالنسبة لنا : كان يجب أن نجد النقص فى أنفسنا » بفقدان هذه 
الحاسة السادسة » لو كانت فى مقدورنا عل مايذهب اليه القائلون بوجودها . 
والانسان » ججد النقصٍ فی نفسه پانعدام القدرات ار الحواس وذلك حاجته 
الا لو کاتنت ر ¢ لأا لو کانت اداۃ للکلام أو البطش » لکان وضعه 


بوجودها فيه »وبا آمکن أن يصل بواسطتبا إلى المنافع وابعاد المضار» على 
حلاف اله وهو بدونا الآن » فلابد من ان ا الانسان النقص فى نفسه إذا 


کان موجودا . 

وطبقا ها أوضحنا من أستحالة رؤية الله تعالى » لأنه فى ذاته لايرى » فان 
مالانری منه : ما لانراه لانع يمنعنا من ذلك » رللا هذا المانع لصحت رؤيته . 
ومنه : مالانراه » انه فی ذاته .لایری . 

وة دليل آخر » يعمثل فى أن الله سبحانه لو کان يرى » لوجب أن نراه على 
أحص أوصافه » ذلك إن الادراكات تنعاق بالشىء على أخحص أوصافه » فلو 


(0 الأكمة : هو الذى ل يرقط . 


ل ا اکن ت واف چ ا ا ا 
قادرا ٤‏ حیا »> لان صفات الذات 3 نعلم ھی أخحص أوصاف الله سېحانه 


وحن بالاضافة ل د ذلاك لو رأیناه ا على هله الحال لجان نری ک 
ماشاركه ف هذه الصفات » وفى استحالة ذلاك بطبيعة الحال » دلالة على أن الله 

والحجة السابقة ال ا المعتزلة : استحالة ريه الله تعالی مينده على 
برهان الف الارسطى » ذلاكف بان التسلم بان الله سبحانه یرک ( أو ان ذلا ف 
الأمكان يؤدى إ! لى التناقض > والى وجوب التسلم بالقضية الأصلية والتی اہتنا 
کذب نقیضھا بعاد أن ىلا بصدقه فرضا » فلا یبقی اماما اذل إل ان تسام 
بان الله تعالل لایری . 

ونحن ننهى هذا الموضوع المتعلق برؤية الله E‏ يعد من المباحث 
الحديدة التى ارتادها المفكرون المسلمون بحقيقتين : 
ِ الاول : انا لانری الله تعال بالابصار ¢ لأنه ا یشن ریا ولایری ف 
ذاته . 

الثانية : أن الله سبحانه لایری بالابصار ل الاظت. اس اَن یری به إلا ما 
کان مقابلا له » أو ف حکم المقابل. له اخحنص ل ك کان ق الأمکان 
رنه بالبصر › وماحر ج عن ذلك لايصح أن یری بالبھر . 


سابعا : القدرة والارادة الاهية 

ا الظر فى القدرة الامية »> ركذلك الارادة الالية > مبنياً على 
معطيات اسلامية خالصة » وردا م بعض ا الذين حاولو ف 
الامية i‏ من ا 


وت و الاهية آتصالا 2 الل كلاف أن الات 
وتعالی »ولذلك فقد E‏ الي تقرر وتشبت وجود قدرة الله a‏ 
وتعال . وف ذا الجال ¢ نفرق ین قدرة الله تعال على الأفعال وین فعاها 4 أو 
E‏ 
Ss E E‏ یکون الله 
سبحانه وتعالى قادرا على كل جنس من المقدورات . ذلك أن الخترع للجوهر 
> مثلا » لابد من أن يخترع الكون فيه » وإلا لم يصح منه ايجاده . 
والله تعالى کا سبق واوضحنا لايفعل الظلم ولايوصف به وف قوله تعالى : 
« ماکان الله ن يتخذ من ولد » » وف قوله سبحانه : 


« لو أردنا أن نتخذ هوا" » يدل على ا ن ر تخ ذلك › 
ان یکن ظالا » لأنه فعل ماليس له فعله . 


زلو کان اله غالا تعالى عن ذلك علوا كيرا _ لكان إما ظال ما لنفسه » 
للانسان »› او للهو . 


وبطبيعة الحال لايصح ذلاك كله » لأن اتخاذه الولد واللهو لايؤثر فينا > فكيف 
يكون ظالا لنا ؟ وكذلك لايوصف الله تعالى بفعل الظلم » وينزه الله نفسه ف قوله 
تعالى : «ومااللّه بظلام للعبيد» وهذا يدل على أن الظالم هو فاعل الظلمءوإلالم 
() مرم ۳۵ 
)( الأنبياء ١۷‏ 


JI IAT (TT)‏ عمران 


يكن هذا التتزيه معنى وقول الخالفين هذا الرأى بوقوع الظلم من الله »> لاخجعل 
محلا لاعتبار التتريه الامى قائما . 


وبالنسبة لقدرته تعالى على ١‏ إالترزيق » فأن الأظهر بالنسبة للايمان » أن نقرر 
أن الرزق من الله تعالى » على سبيل الجاز » لا على جهة الحقيقة . ويبين هذا 
رأ أن ارهل اله الأتاد بك وة ٠‏ عاف ال اه جل ولك 
بالرغم من أنه لولا المشقة التى تحملها الانسان م يخصل عليه . 
وفيما يتعلق بفعل الصلاح والاصلاح › فلا تجوز نسبة فعله إلى الله تعالى 
لان ذلك لو كان واجبا على الله سبحانه » لوجب على الأتسان أن يفعله » لقدرته 


E 


وة دلیل اش ( TT‏ والاصلح ل اف فال ۽ بان 
ذلك لو وجب لازم ان یکون «ذلاك فى الشاهد أبضا ولوجب طبقا لذلاك إن تارم 
الانسان النافلة كا تارمه الواجبات » لأن العروف أن النافلة صااح للأنسان 
واصلح ل الات تماما » ولوا 7 ذلك ق النافلة » لا رغب الله سیحانه 


الانسان ف فعلها . 


إذن » فالصلاح والاصاح بالنسبة ة للأنسان لیس واجبا ملزما » ونما له ثواب 
مختلف إذا فعله الانسان باختياره . وكذلاك فعل الصلاح من الله ستعالى غو 
الانسان ليس واجبا عليه » بل يرجع إلى تقديره سبحانه وتال » e‏ 
فاحتيار الائسان للنافلة »> من حيث آنا أصلاح واصلح بالنسبة له . 


وما الدليل الغالت › ف عدم وجوب الصلاح والاصلح على الله تعالٍ « 

فيتمثل فى أنه لو وجب عليه فعل الاصلح › ل عله اتان اراتا لا 
2 

صلاح وأصلح لالانسان 

ولو وجب الثواب مېا المفهرم على الله تعالی > لقبح أن کات سپحانه 
لاسان» لملم أن تكلين ا مال سن مه سحا غو الانسان ٠‏ لأه 
يتوصل به إلى الخير » ولو لم يكن فى التكليف ومشقة فى فعلالثواب » لما حسن من 
الله تعالى ايجابه على المكلفين ولقبح التكليف . 


٩۰.0 ۷٩۹ + ۷۸) ۷۲ 0 ۷۰ ص‎ ١٤١ المغنى سح‎ )١( 


۹ 


الثراب اذن » لالجب على اله تعال › إا يتوقف على المشقة التى يبذ طا 
الانسان للحصول عليه » أو ليتفضل الله به عليه . وبالتالى كان فعل الثواب أو 
فعل الاصلح ليس بواجب على الله تعال . وهذا مانصل إليه بعد خحليلنا للدليل 
الثالث » بصدد اثبات عدم وجوب فعل الصلاح والاصلح على اله تعالی . 


والدليل الرابم » يتمثل فى أنه لو وجب الصلاح والاصلح على الله تعالى » 
لات ان يعطى الانسان بقدر حاجة امحتاج » وعلى سبيل للمثال لو وجبت 
العطية على زيد بحسب حال المعطی [ ى الحتاج ] فکان يجب آذا كان أحدها 
أشد حاجة من الآخر » أن يلزمه أكثر ما يازم أن يدفع للاحر » حتى لو سوی 
بینہما » لوجب کونه ظال)ا لأشدهما حاجة » أو فى حكم الظالم . 

الايازم إذن فعل الصااح' والاصلح على الانسان » لأن ذلك لو كان حقيقة 
لكان المتصدق يعد ظالا لو لم يفاضل بين الحتاجين بحسب درجة وشدة 
حاجتہم » بان ينقص أو يزيد فی عطائه بحسب حالة کل اج . فإذا کان فعل 

الصلاح والأصلح » غير واجب على الانسان فعله » فأولى أن لایكون واجبا فعله 
٠‏ على الله سبحانه وتعالى . 

وفعل, الأصلح لو كان واجبا على الحقيقة » لحل محل سائر الواجبات » فى أن 
یستحق تارکه 0 والعقاب » وان يختلف القواب بحسب حال الواجب ودرجته 
وبانحتلاف الدفع أو العطاء ون فی نطاق قدرته .سبحانه وتعالٰ اننا » اتتعصافه 
تعالی للمظاوم فى الأخرة:. 


والله سبحانه وتعالى ف تدییو للعباد فیما یفعله بهم من نفع بتعریضهم له › أو 


القاضى عبد الجبار الهمذانى(') . 


)١(‏ القاضى عبد الجبار الممذافى : هر قاضى القضاة : عبد الجبار بن أحمد بن عبد الجبار أحمد بن خليل 
الممذانى الاستربادى ابر ال حسن » فقيه وأصول ومتكلم مفسر » كان القاضى ف أول أم مقلدا 
للشافعى فى الغرو ع » وعلى رأس العتزلة فى .الأضول . وورد ببغداد وحدث » وتو القضاء بالرى » 
وتوف بها فى ذى القصة عام ٠٠١‏ ه . ولقد تبع القاضى العترلة بعد أن كان فى أو الأمر أشعريا › 
وترك المذهب الاشعرى بعد أن أكتشف الحقيقة » فاختار المذهب القدرى المعتزلى . وش عام ٠٠١‏ 
ه٠‏ اتصل القاضي بالصاحب بن عباد » فعينه قاضيا بدينة الرى . ہے 


11۰ 


E‏ سبحانه وتعال » على ماذکره القاضی » فانه طبقا هذا 
التصور » يلزم أن ينتصف الله تعالى للناس بعضهم من بعض با 
النظر فف منافعهم » ویعد ذلاك بمنرلة تدییرهم لأتفسهم لو كانوا عقلای وذلك 
کله يدخل يقينا فى نطاق قدرة الله تعالى . 


ومعنی الاتتصاف کا E‏ : أنه إذا لزمه تعالى حقوق الناس على 
غیرهم » فانه یازمه ان يستوفی حق بعضهم على بعض »› وبذلك يتحقق 
الانتصاف ٣ا‏ نجده فى الشاهد »> وإذا صدق ذلاك فى واقعنا » فلابد من وجوب 
قق مثله ا ف الله سبحانه وتعالی . : 


وإذا کان القاضى عبد الجبار ادان > قد اننہی با سبق واوضحناه ا 
وجوب أنتضاف الله للمظاوم ف الأخرة ان ابا هاشم اتبا قد خالفه:ف 
هذا > وذهب إلى أنه تخسن من الله تعالى الانتصاف فى الأخة > لا جب عليه . 
وقد ايد ابو عل :اتان وجهة نظ القاضى فما قرو زرائ رت اا تات 


من اله عقا وصحة وقوعه مله ووچوب ذلاف حققة ,0 


وحن بهذا الصدد » نوافق على ماذهب اليه القاضى وأبو على > إذا ان هذه 
المساة لاشاك فى 'وجوما فمن ينتصف للمظلرم فى الآخرة غير الله سبحانه 
وتعالى ؟ وإذا كان سبحانه يستجيب لدعوة المظلوم فى الدنيا فيرحهمه » افلا تکون 
استجابته ف الأخحرة واجبة وهر زپ العالمين > الذى لايد وان قف بجانب 
صاحب الحق ضد الظالم ؟ ومامعنی تحمل تحمل المؤمن للظلم والمكاره فى الدنيا اذن » 
غير أنه ينتظر عوضا واجبا على الله فى الأخحة » يشفى به صدرو » ویفعم به قلبه 

المؤمن بالانتصاف له ممن ظلمه ؟ 
س وراس القاضی ی ا لا فر مق تات امعترلة > والعبارة التى نسجلھا هیا قالا 


ا عن القاف 


ت 


لعي بقدر محله فى العلم والفضل > فانه الذى فتتق علم الكلام ونشر بروده » ووضع فيه الكتب ١‏ . 


» وهى تعبر بق عن مكانته العظيمة » حيث يقول الحا : « ليس نحطم فى عبار 


وش هذا المعنی جاء فى كلام الصساحب عنه » فمرة يول : « هو أفضا ر أهل الأرض ١‏ وة اخ 
١‏ هو أعلم أهل الأرض ٠‏ . وأما عن مصنفات القاضى فيقال : أن له اربعمائة الف ورقة 
نف فى كل فن . منها ف لم الكلام : كناب الدراعى والصوارف . وتاب الخلاف ا فاق » 
وکتاب وکتاب الأعتاد > وكتاب المبع والقانع » وللقاضي ی مال كثيو مها : المغنى لى أبواب 


التوحيد والعدل » والفعلل والفاعل والحيط و فی التکلیف » والمبسوط » ركاب الحكمة والحكم » وشرح 


خحری 
قة ما 


الاصول اسمس . عااوة على مولشاتته ف الشروح : 
١(‏ المغنى : حى ۱۴ : ص ٠ 2۲١‏ ۲۷د 


راذا انتبينا إلى موضوع الارادةالامية »> بعد عرضنا ا القدرة الأية › 
Ee‏ تعريف معنى الفعل الازادی » وابأس فى هذا أن نستعير 
تعريف الفيلسوف اليونانى ارسطو فكما قلت فى مناسبات سابقة أنه حدث 
ا ار ادل بين الفكر اليونانق متعلقا على الخصوص بادوات هذا الفكر 
واعنی المنطق والفلسفة وبين بعض اتجاهات فى الفك کر الاسلامی »> دون أن يفقد 
ذا الفكر سماته المميزة وخحصوصياته » ودوك أن یتنازل عن سبقه فى المباحث 
الت ارتادها ا 


لقد حدد أرسطو الفعل الأزادى بانه : « ادر عن a‏ ونزوع ) » وطبقا 
فهرم ارسطو » فان الفعل اللاارادى هو الذى. ينقصه .أحد هذين الشرطين : 
فيان إما معارضا اللنروع وهو الفعل القسری ال عن أ کراه أو اجبار خحارجی.› 
وإما خلوا من المعرفة وهو الناشىء من اجهل . 

ولعل هذه التفرقة تی قدا اور ن لادی ۾ واناذا راد :لت 
فى حاجة إلى ليل أو تفسير» ویمکننا أن نضيف لاستکمال هذه ا 


ماأورده ارسطو بصدد تفرقته بين الأرادة والأحتبار » فقد فرق بینہما فى آُمرین 


الأول : بان جعل الارادة اشتہاء › والأحتيار تقرير مايفعل بعد و 
الثانى : أن موضوع الارادة : الغاية » وموضوع الأحتيار : الوسائل . 
نن نجد فى هذه التفرقة الأحية » مايدل على أن الأرادة سفروضة دائما› 
ولکننا ینبغی أن ننوة إلى أن هذا الفرض لیس ناجما عن قسر خارجی کا يحدث 
فى الفعل اللاارداى:» وما هو فرض داخلى متجه إلى تحقيق غاية مدشودة حددة 
هی موضوع | الازادة . أى أن الارادة : تتوفر فيا الرغبة » بيغا الفعل اللاارادى 
يتحقق فيه الكراه. 2 ۰ 
ونفس هذا المعنى الذى أوردئاه ف تعليقنا على تفرقة « ارسطو » » بين الارادة 
والأحتيار > هو الذى اررده القاضی عبد الحبار حين قرر : أن الارادة ميل النفس' 
ی الفعل > ومن م فهې تقتضی الدواغی الہا فمتی قویت دواعی الانسان إلى 
شىء ارادة لاعحالة » ا أنه إذا 2 ا عن شیء لم رده ا کرهه() 


٠١٣ س‎ ۲٤۹ تاريخ الفلسفة اليونانية : ص‎ )١( 


(۲)'المغنى سح ٦‏ س الارادة » ص ۸ 


وخر نمكتنا بعد مراجمةوقليل النص الجايسقن اَن نقول : أن الارادة نداءء يتلسوه 
فعل مرغوب فبه » يتحقش فيه اه ران YI:‏ رام « وتحقيق غاية ملشودة ومذا فانه 
مکن حئی اعتبار الالزام ارادی ¢ لاله يسخر ف لحقیق هد تحرص النفس عليه 
فى صورة معينة » فالالزام هنا منبج ف الوسيلة [ الفعل ] لنحقيتق الغاية 
[ موضو ع الارادة ] . 

وجمم المعترلة ۰ على ان الارداة من ا الفعل › تم فھی تتبع بع الفعل 
الافى من حیث وجب أن یکون عدلا . لله ترتیبا على السابق » مرید ف 
الحقيقة . 


¢ 


ولابد على رای امعترلة من أثبات الارادة الالمية » لأن أنكار كونه تعالى مريدا › 


پو جب التغير على الله تعالْ ا لان اله تعالل إذا أصبح مريدا بعد أن م یکن 
ذل ن لك مهاه أنه سان ق قور من حال 1 انعدام الارادة ] إلى 


[. وجود الارادة [ 

ويز المعتزلة بهذا الصدد بين أمرين ٠:‏ التغير والتغاير » ونتتبى ”إلى أن هذه 
المعاى جيعها لاتصح عل الله تعالیه. فالشیء الواحد » لاوز أن يكون متغايرا 
فى الوقت نفسه .. وإما يصح ذلا بمعنی احر « فالحملة ١‏ ى « الكثة ٠‏ » 


ا : متغاية ومتغية » أى منغية فيما بينها وغيرا لغيرها كمجموعة ٠‏ 
أى أن الشىء الواحد يستحيل أن یکون غير نفسه » ویصح أن یکون غیرا 
ا 

وقد یو صف الثىء الواحد بالتغیر ويقصاد بذلاك ( انه دخل فيه مالم يکن 
من قبل ( فیذکر الثىء ونعنی به ماحدث فيه ۽ ویتیان ذلا ب من لال : ا 


: n 
E أصبح مريدا » بعد یکن ( لا أن زكرن لانوظنا الطريقة التى‎ 


اكرون a e‏ الفكر اللخاصة fr‏ فالاداة بلا ف ماکے 


۱۰۷۰۱۰۵) ۱۹ المغنى سح“ ص‎ )١( 


ولکن أهتامهم قل اا ا عل E‏ ا حه » 
تتصلل بصلب العقيدة وتستند اساسا على كتاب الله وسنة رسوله . وهذا هو 


معيار قبول أو رفض أو معا أ فكو شك وهنا 


والارادة الالهية عند المعتزلة » ارادة حدثة » والدليل على ذلك أن أفعال الله 
سبحانه قد اوقعها على وجوه » وقد کان يصح أن ججعلها على حلاف ذلاك . 
الارادة لاتکون بهذه الصفة [ محدثة ] إلا والله سبحانه » أصبح مریدا “۴ کان 
يصح ان لایکو ون مریدا . وهذا يثبت أن الارادة عدثة » لأن الله إذا أحدثها [ بمذا 
الفهيم : أوجدها ] أصبح تعالى مريدا ها » وف الوقت نفسه يجوز أن لامحدثها 
الله » وبالتالی لایکون مريدا ها . 

وأما القدرة الالمية » فهى باقية دائمة . وما يثبت ذلك » أن القدرة الالمية لو 
كانت غير دائمة لاستحال أن يقدر الله تعالى على الفعل بعد أوقات وإذا كان 
الانسان نفسه يقدر على الفعل بعد أوقات » فأن الأولى أن تبت قدرة الله سبحانه 
على ذلا دائما . 

وف القرآن الكرم » يات تثبت أن الارداة الاهية محدثة . يقول تعالى : « ولو 
شاء رباك لآمن من ف الارض ا 

N TT‏ بأمکكانه الفعل » ولکنه لم يفغل أى 
م يحدث الارادة للفعل » رغم أنها مقدورة له سبحانه وتعالى . 

وتريبا على ذلاك : لاإيصح أن يقال : ١‏ لو شاء اله أن يمن الكفار لآمنرا ٠‏ » 
وإنغا خجوز قول ذلك إذا صح أن يشاء الله ذلك من الكفار . وهذا يوجب كون 
الارادة محدثة » مقدورة لله تعالى » يصح أن يفعلها وأن لايفعلها . 

والله سبحانه وتعالى حسب مذهب المتكلمين » لايريد القبائح » والايات تحقق 
ها : 

((: ب 

یقول تعالی : « وما الله یرید ظلما للعباد » ویقول سبحانه : ١‏ وما الله یرید 

ظلما للعالين ٠‏ وبين من تلاك الآيات أن الله سبحانه وتعالل لايد الظلم › 


ركذلك لايد شيئا من المعاصى لأنا جميعا ظلم : 


۳ عمران‎ )٣( ٠۰ غافر‎ )۲( . ٠١ : يونس‎ )1( 
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وا معاصیٍِ » إنما تعد ظلما Ws‏ توجب الانتقاص من ثواب الانسان کان 
يستحقه » لان عدم حصوله على النفع يعد فى ذاته ضررا . وحيث ٿیت أن 
جميع المعاصى ظلم » وأن الله تعال لايريد الظلم » فيجب أن u‏ الل تعال 
سبحانه لم یرد من ذلاك شيعا » ای أنه تعال لايريد القبائح . 

ويذهب ١‏ اة ١‏ » إلى أت الل تعالى يريد المعاصى › واستدلوا على ذلاث 
ديت روو عن رسول الله ع آنه قال الو شاء الله أن لايعصى ماغلى 
ایلیچن 26 واللّه سبحانه وتعالي بطبيعة الحال وحلافا رای « الحبة ٤‏ لايريد 
المعاصى » وأن الحديث السابق ل يصححه أحد من أهل المعرفة بالأحبار > وهر 
بدون أسناد ثابت » وناء على ذلك لایكن'التعلق بہذا الحديث واثبات أن الله 
ل یرید المعاصى . وإنه حتى ل و صح هذا الحديث المروى عن رسول الله 
» فان دعوی الجن و قوشم آن الله لو م خلت ابليس 
لعصاه الناس » ی ی و 
وإن خلق ابليس » 

واضحح إذن من العبارة السابقة لمجي > أنه لاتوجد علاقة بين ححلق ابليس 
ومعصية العصاة »› وقد یکون a‏ اَن نقول : : إن للق ابلیس تة أخری تتمثل 
فى إثارة الرغبة فى للعصية بدعائه وترغيبه للانسان فی الحرمات › نما یترتب عليه 
زيادة المشقة ف التكليف . وتعكى كلمات الله المهام الموكلة « لابليس ٠‏ مثلة فى 
غواية الانسان ودعوته للشر 

وتبداً القصة ا وزدت فى الكتاب الالمى : قصة أول. محصية » وأول جزاء 
وقعه الخالق سبحانه وتعال : ۰ 

) ولقد حاقناک م صورناک م قلنا للملائكة اسا لآدم فسسجدوا إلا إبليس 
یکن من الا ( هکذا کان الأمر واحتلفت الاستجابة : طاعة 
ومعصية : الملائكة رہم لنوازع الحیر فیہم » وعضی ابليس خالقه لكمون 
دواعی الشر ف زفسه وباطف الحالق ورحته اوعدل ا ول العصاة : 


« مامنعاك أن لاتسجد إذ امك » قال آنا خير منه خلقتنی من نار وخاقته 
من طين . 


١٣ : الاعاف‎ )۲( Er الأعراف‎ 0( 


لقد أصر داعية الشر عنادا وعصيانا » فكان عقاب الخالق : 
« قال eS‏ فاخرج انك من 
لقد أصدر الخالق ١‏ لکرم بعد صبر واناة ‏ حکمه بعقاب « ابلیس » › 


اذن فهذا أمرٌ المى لاخجتمل الجدل بمشروعية التكليف > فتوقیع هذا العقاب على 
ابلیس معناه مسولیته عن فعله . ولیس هذا فحسب » بل أن الله سبحانه وتعالی 


استیخدم ارادته القادرة ف اخراج « ابليس » من الجنة . 
يستخدمها الخالق : 
ارادة الطاعة من ابليس » وقدرته تعالى على أجبان » أما الأرادة الأخرى فقد 
تجلت بالقدرة وکان العقاب . 
وهنا تقكشف رسالة « ابليس » حين يتساءل : 
E E‏ 
e E‏ 
ا ل الضلال ان e‏ 
) م ا من بين Î‏ ومن E‏ وعن ا وعن شمائلهم ولا تجد 
رهم شاکریں ‏ ) 


ويتجلى العدل اللهى مرة أخرى »› مؤکدا عقاب ابليس » وى الوقت ذاته 
سرا نحلقه من اتباع طریق الغواية ¢ لا نہایته معروفة مسقا : الجحم 


« قال احرج مہا مذؤوما ا من تبعات مم لان جهنم منکم 


ان 0 . 
0 الاعراف e‏ (۳) الأعراف ١۷‏ 
ر الأعاف )٤( . ١١‏ الاعراف ۱۸ 


أدى بنا نفى كلام الجبرة متعلقا بالحكمة من خا تی ابلیس » إلى أن حلت الله 
تعالى جاء محققا له بالترغيب والدعوة ! أل العا ب لا غل متهي باعتا أن ان 
یرید المعاصى ولولا ذلاك Ul‏ خلق ابلیس . 


وف رأينا أستكملا لتلك الصو » أنه لابد من تلام أمرين : خلتق الله 
لابليس » وخلقه تعالی على الفعل فى الانسان » والانسان بدوره يوجه هذه 
القدرة [ حل نوعية الفعل ] | ما توجيما لاطاعة أو خروجاعنہاللمعصية ويستحة 
طبقا لذلك : الثواب أو العقاب . دعاء ابليس هنا إذن يضاعف من ا 
الانسان » فال جاتب شهوته الذاتية لفعل المعصية لما يصحبا من لذ حرمه » 
ینادیه ابلیس حتی لایتردد ویتجه ااطاعة ویر » وبين نداء اله » ودعاء ابلیس 
تکمن حيرة الانسان ET‏ أ يختار ٠‏ ؟ وعليه [ هو ] ان يختار أحد 
الطزيقين ولامشكلة فى هذا فنہاية كل طريق محددة وواضحة تماما . 

لد أعطتنا القدرة الالمية . ..... قدرة واعطتنا ارادة الفعل والقدرة عليه ولكن فى 
نطاقها العام » وعلينا أن نتجه بعد هذا بارادتنا النوعية وقدرتنا الفرعية » لا على 
لتق الأفعال » وإنما على توجييها بعد الخلق الامى لما جخلق نوعى » وبتحديد 
وا : إما ارادة للخير »> وإمًا أرادة لتركه أو إرادة لارادة الشر 

تلك هی قدرة الله» وهذه هی اردته ‏ على احق CEA E‏ 

وتلك هی قدرة الأنسان » وهذه هى ارادته » قدرة على الفعل > وارادة لخلق 
نوعيته » ولاشاك أن الفرق بينهما شاسع » لاحتلاف المصدر : خالق » وخلوق . 


ويستمر عطاء الفك کر الاسلامی الخالص » بعالحة مرضوعات فرضتها طبيعة 
الاعان » وبمادة ا حديثية صرفة > ومنېج يستند اساسا على عقيدة التوحيد 
مستعينا بالة الفكر اليونانى فى باعة وحذق : وأما الانسان والمعارف التى 
كتسبما » والنظر الذى يتمكن الانسان عن طيقة من العلم والمعرفة » أو بعبارة 
أخرى : العلم والمعرفة وهما وليدا النظر : هل يجب على الله سبحانه وتعالی اججاد هما 
فى الانسان ؟ يرى المعتزلة ان ذلك واجب على الله تعالى » ولقد جعل الله سبحانه 
وتعالى المكلف بحيث ترد عليه الخواطر وذلك لكمال عقله . ولو لم يلزم الله 


لا ا کان ۷ا بدن أن عله اه رر عا ر 2 اا 


وكذلك إذا كان لايصبح جاهلا وشاكا متى لم يتجه إل العلم » لوجب أن 
لايكون على الانسان ضرر إذا هو لم يحصل العلم والمعارف .. 

ابام بصحة ماسبق يو جب القول » بان الله سبحانه وتعاٰی ی یبیج للانسان 
الجهل والشاك وهذا يقبح يقينا فى عين الحكمة الالية ق نت 
فساد هذا الأفإ راض > ققد لن أن قزر + أن ا ا وا 
اة اون مه ال هذا الاججاب ¢ e‏ هذه 
الصفات أن يكلفه لاعالة > وعلى هذا يكون اخجاب 9 0 


ا ا ی ا کف SS‏ 
الله سبحانه وتعالى » أن يتفضل على الانسان بال ات ایر و ن ن 
يكلف الانسان من أجله . وبعبارة أحرى : الله سبحانه وتعال يكلف الانسان 
ولڪمله المشقة » ولا یضطره لینال الثواب الاوفر ¢ ولآ فان ف وسعه سبحانه أن 
يتفضل على الانسان بثواب بسیط دون أن یکافه > وف هذه الحالة يجب قبح 
التكليف » خحاصة من الانسان الذى يعلم الله تعا! لی آنه یکفر » > فاذا بطل ذلك › 
E‏ تعالى لايضطر أحدا من الكلفين للمعارف() , 


بین النظر والعلم والمعرفة 
أمافيمايتعلق بالنظر : فللاياد له من موضر @ هر : المنظور 4 فهر ف هاا 
کالاعتقاد ابد ان يتعلق 


بغیره » تدعو اليه الاد والخواطر فتبعث النفس شڪوه 8 
(۱) المغنی ج ۱۲ ص STS EA ES‏ 


(۲) المصدر السابق : ص ١ا۵‏ ١٣اد.,‏ 


والنظر فعل كساثر الأفعال الأحرى » يصدر عن ارادة الانسان وقدرته وتجوز 
فيه القلة والکثق 4 ویستحق الناظر عليه الفواب والعقاب والنظر من حیٹ کونه 
فعلا من أفعال الانسان » فانه فى الأمكان أن يترلد عنه فعل أخر هو من عمل 
الانسان أبضا « وأعنى به : العلم والمعرفة 

النظر إذن » يولد العلم متى صدر عن أنسان عاقل متبكن » وتبعا هذا فان 
Ss‏ 
ا افا ¢ فهما وتفقها a‏ » وهو ا ايهالعاتل» وتسکن نقسه 


به . 


أن هر معرفة 0 على عليه ٤‏ و الأشعرى ااا ا 


العلم بالعادة . 


ر E 3 A‏ 
SB‏ اال كو اقات A‏ الفكر 
لأنه لاناظر بقلبه إلا مفكرا » ولامفكر إلا ناظرا بقابه » وتعلم الحقائق 
ال 

ويعرف المعترلة الفكر بصفانه الخاصة » کا بحدث فى الجسم مثلا » فلما كان 
لسم هو الطويل العيش العميق » ركان كل مايص مله المفة جستاء؛ 
فكذلك القول بالنسبة للفكر . فالفكر : هو تأمل حال الشىء » والفثيل بينه 
وبين عیره » أو ت سحادلة عن غيرها › وهذا ماده الانسان العاقل من 
نفسه » إذا فكر فى أمر الدين والدنيا“ . 


(ا) المغلی : ج ١١۲‏ )ص ؟. 


والناظر يجد نفسه ناظرا لأنه يدرك الفرق بين حالة النظر التى يكون عليما » 
وينن تلف الأحوال الأحرى التى خختص بها : كالفرق بين الارادة والاعتقاد . 

وک يدث ف الارادة أو N)‏ من وجوب فعل لاان مما لعلة أو لعنی 
یدرکه ویسعی اليه ٠‏ , فکذلك . بالنسبة ‏ للناظر » فيكون الناظر ناظرا 

بک ر ا إل أت افاظر یکن ار اناقل 
النظر ( ویعزر هولاء وجهة نظرهم بن الناظر طا ب للمعرفة ولا وز ُن يطلب 
ذلاك إلا وهو فاعل للنظر »وذلك کا يحدث فى الارادة › فالمريد لابد من کونه 
قاصدا ونختارا للفعل » وتكون .ارادته جهة للفعل › e‏ الارادة كذلك إلا وهى 
من فعل ااك 

وأما أحوال النظر › فاا تقتضى تعلقها 4 وذلاك ‏ كتعلق العلوم بعضها 
بالاخر» لاه لايصسح أن ینظر فی حدوثٹ الأعراض › إلا بعد النظر ف 0 

کک E‏ فى النظر »> وضمادا لايصح النظر إلا مح e‏ 
لاموضو E‏ فيه 

وأما عن حد العلم وتعريفه » فانه عند المعتزلة : المعنى الذى يقتضى 8 
نفس العام إلى ماتناوله . وهو أيضا : أعتقاد الثىء على ماهو به » إذا دفع على 


وجه . 


وبان المعترلة ان « حد الشىء r‏ یتناول مابه یبن ا 
ومايقصد بالحد : الكشف عن الغرض » ومذا لامتنع فی کثر من الحدود 3 
تذکر مقدمات. ها . ا يجوز أن يضم حد إلى حد اخحر 

وأما « حد » العام فهو : أن يصح الفعل امحكم ۾ منه » إذا کان قادرا عليه مح 
السلامة » ومعنى السلامة هنا ارتفاع الموانع ا 

وأما عن الأسباب التى تدعو للحد » فتتمثل فى أن كثرا ما نقصد تحديده 
لاجد فيه عبارة لغوية ملخصة لذلك المعنى » ومن ثم نحتاج إلى ذكر أحكام تتعلق 
به » وأحوال ترجع إلیه . کا نفعل فى حد : القادر » وغيو من صفات الحى »› 


وفى التفرقة بين الأدراك الحسى والعقلل : نجد لدى المعترلة وضوحا ونييزا 
وصحة فى التفرقة بينهما » فنحن نعبر باحس عن أول العلم بالمدركات وهذا 
نقول : 

( حسسنا با لحمی » › ولا نقول : «-حسسىنا .بان الله واحد » . لقد تمكن 
المعترلة من القييز فى دقة » بين ماهو معقول وماهو محسوس أو بين المدركات 
الحسية والمدركات العقلية والعام يختص بسكون النفس » وأما الجاهل والظان 
I O CR‏ سلامة العلم من الانتفاص لاترجع اليه 
وإنما إلى طريقه . 


والادراك طریق العلم > إذا كان المدرك عاقلا واللبس عن 2 زائلا والعلم 
الحاصل للانسان المدرك یجب ان یکون من فعل الله ابتداء . 


النظ الصحيح يولد ١‏ » وعلامة صححة الزد ن نف الا 
ر ا ا . ن ظر إ 
صحة ماأعتقده » واحتلافه عن الجاهل »› والشاك › والظان . 


ولذلك » يظهر من الناظر مايقتضى سكون نفسه إلى الحق » بيا يظهر 
الاضطراب والمكابدة على الخالف نما يدل على زوال ار ع 

والعلم » باعتبار متولدا عن النظر الصحيح » o‏ الزامل لايولد إلا 
العلم » ا الجهل أو 

والدليل على ل النظر الصادر عن جميع اماظن فی دليل الشىء 
الواحد » يقع على وجه واحد » ونتيجة لذلك فانه. جب أن لاجختلف ایتا 


عله » فاذا ولد «النظر العلم لبعض هولاءِ › ا ف یولده لسائرهم . وعلى 


کک Gg‏ لوجب أن يولد 

ضیف Ul‏ سبش 4 آنه e‏ النظر ا 

جيعا العلم » إلا أن الدرجات تحتلف وكذلك الحال تباعا بالسبة لارماة فبالرغم 
من ا یرمون معا على سمت واحد إلا اَن اصاہاتہم ختلف بعاد أو قربا عر 


۹٠ 1١ ٠ 2۹ ص‎ 1١ المغنى : تح‎ )( 


1۲1 


المدف » أو مصيبا له إصابة صحيحة . وبالسبة حتى للعلماء قد يولد فيم 
جميعا النظر العلم »› ولکن درجات اتفاقهم تتفاوت وتتاثر رامل الفكر 
والشخصية و العطيات التقافية » ودرجة الذكاء والقدرة عا ى التتحصيل 
وماإ ذلك من أسباب تؤدى لاختلاف التحصيل الكيفى بين الناظرین 


راضافة إلى ذلك قد ينظر الانسان ولاتحصل له العرفة» لقصور فى العقل أو 
غیره ¢ وهذا نری أن النظر قد یولد العلم عل احتلاف › و لایولد للناظر علما 
اذا کان على نحو ماذکرنا » دون ان یا لد جهلا . وشذا نری ان لايصح أيضا 
الا من مكتمل العقل الممكن . 

والنظر لایولد النظر > ذلك انه قل ينظر والموانع مرتفعة » ولايستتبع ذلاف 
حدوث نظر ٿان » ولو کان النظر حقا مولدا للنظر » وجب e‏ 
نده » والثالث عند الثانى »> وفساد ذلك مخروت ٠.‏ وف وقت قبح الشاك عند 
النظر : ذهب العتزلة إلى أن الشاك جسن ف أول حال اكليف E‏ 
eS e‏ 
رحتاق الور َ8 نراها ولذلك ذم اڈ 8 ُن i‏ ف ال ا بقل 

ا وكذلك قوله تعالى : 


« وقالت رسلهم أف الله شاك » وأما عن كيفية النظر فى معرفة الله » 
فالطریق إلى ذلك واحد فى باب الدين والدنيا › ویتاتی بحدوٹ خوف فی نفس 
الناظر له يمحس بخشية إذا هو ترك النظر › وبال زوال هذا الخوف بفعل 
الق 
ومعرفة الناظر » لاتستلزم حاطرا وذلاك أن الانسان العاقل إذا عرف 
تبين .له عقلا الطريق ال سوا ی و ی کی و 
عن تنبيه الداعى . ونجمع المعتزلة على استحقاق المكلف للمدح إذا نظر فى 
> والذم فی حال ترکھا » ویستدل على ذلاك بأنه قد ّت أن ا 
يستحق الثواب بفعل الواجبات » والعقاب بتركها » إذا كان عارفاً بالله وصفاته 
» والثواب وغير ذلاث من المسائل . 


٤ : سا‎ )( 


٠; ابراهےم‎ () 


ويستدل على ذلك أيضا » بأن الأمر لو لم يكن عإ لى هذه الصو » لكان الله 
تعالل مغر للمكلف بترك التظر » من حیث جعله یشتیی فمل فعل القبيح » ولاتطوق 
نفسه إل أداء الواجب . کذلاف فان اللہ ذا الفعا ل لو کان حقيقَة م يقرر 
ف عقل المكلف عدم وجرد مضرة عليه فى ترك الواجب » والأغراء بفعل القييح 
وبطبيعة الخال يستحيل أن يدعو الله تعالٰ س وهو احکہ e‏ 
الوالجب والترغيب فى فعل القبيحج 


وما عر وقت استحقاق الغواب والعقاب » فقد اتف قق المعترلة جمیعا 4 على 


الكلف E ERE‏ النظر الأول س يستحق يستحق المدح والثواب إذا فعله ٤‏ ویستحق 
إن م نرکه . 
واا خد من النظر فان المكلف لايستحق تى الثواب به > إلا إذا فعله على 


الوجه الذى وجب . 


وأما فيما يتعلق بالعقاب الذى يستحقه المكلف » لعدم فعله النظر الول » 
فغالبية الاراء تنص على أن العقاب على الاحلال بالنظر الأول تزيد درجته شدة من 
حيث أنه هو الذى يؤدى بعد ذلاك لصسحة النظر والمعارف » فبذا النظر وبا لمعرفة 
المتولدة عنه يصح مابعده من النظر وا لمعاف .() 

عض الأمثلة ا 7 فى توضيح ذلك » فالطهارة المصححة للصلاة 
الواجبة یکون ٹواہہا آکٹر مہا لو وجبت بانفرادها » ولم تكن وجها فى تصحيح 
غيرها . 

واضحح هنا أن الفعل يعظم [ الطهارة ] إذا أدى إلى منافع كثية [ أداء 
الصلاة ومایتہعها من تواب [ وع النقيض من ذلا ۾ فقد يعظم العقاب عا 
هذا الفعل إذا كان ميديا بصاحبه إلى استجلاب المضار العظيمة. ٠‏ 

وترتیبا عل هاا الفهم » فعللك وجود الشينت پتحشق ثواب المسبت اذا کان ن 
المعروف الم ادا وجك ار الب ف حكم الواقع 2 الموجود » بل 
المفرر تأکیدا ا لأهية E a‏ 


SEA AV oF? (Too T2 المغلى ج 1۲ : ص‎ )1( 


Y۳ 


وعسن من الله سبحانئه وتعالى » يجاب النظر وامعرفة على المكلفين > وذلك 
تعریضا بالكلف لدرجة الثواب . وحن نرى أن الله سبحانه وتعال »> لايضطر 
الكلفين للنظر > والمعرفة » ونلح فى تقرير ذلك . فأنه لولا تلاك الحرية فى النظر 
والمعرفة.» لا كانت هناك ضرورة فى وجود الفکلیف » لأنه کان فى إمكان الله ٠‏ 
تعال أن يتفضل بإثابه من يطيع » ولو أن الله تعالى أضطر لكلف للمعرفة › 
لقبح تکلیف من یکفر › ولا کان فى كفزه مسقئولية عليه . بل هى مسشولية الله 
ا ا لى عن ذلك _ الذى ی أضطه للكفر . 


وبطلان هذا الأمر »> يوّدى بطبيعة الال للتسلم بالقول باخجاب النظر › 
وبطلان القرل بان الله يضطر المكلفين للنظر والمعارف . والمسقلة واضحة تماما فيما 
النظر 
والمعفة » والفييز ن الاان والكفر » والخير والشر . وكذلك يعطى الله الانسان 
القدرة على معرفة ا لکل أفعاله » فإما الثواب وإما العقاب . والانسان العاقل. 
الممكن له بعد هذا كله أن تار بعد أن يعن التفكير منذ البداية ‏ النظر الأول 

وتلك البداية هى التى بالا شاك _ تدد نہاية الطريق : ١‏ فالمطيع عند الله 
له ثوابه » والعاصى له جزاؤه » وتلك هى الحكمة من وراء النظر والمعرفة »> يوجبما 
الله على المكلف ويمكنه » فيحسن تكليفه . 


وتتصل فكرة [ الخاطر ] وضورع النظر والمعارف وبینا یری بعض المعتزلة أن 
الخاطر كلام » وهذا الكلام إما أن يفخله الله تغال .أو أن يام :بعضر اللاكة 
و آنا لحخاطر لین بکلام بل هو ظن واعتقاد » 
ویؤي دون وجهة نظره م بان ا لخاطر لو کان کلاماء لوجب أن کنا ال مکنا 


£ 


لکل مکلف » وقد ثبت انه سبحانه وتعالی حص بعض أنبیائه بان كلمة دون 
غیو( . 

ویرد رر اَن الخاطر کلام متمسکا وجهة نظره ٤‏ : باه اجب إذا ائہشدا 
الخاطر کلاما » أن یکون الله تعالی مكلما كل الخلق على النحو الذى كلم مرسی 
عليه > کا لاحب إذا جعلنا قوله تعالى : 


واا ای اا رک کلاما وحطابا جمیع المكافين » أن يكون 
EE‏ وإغا أحتص موسى غليه السلام 


(۱) المغنی : ج ۱۲ ٠‏ ص ۵ . ر النساء )١(‏ 


بذلك » لأنه تعالی کلمه على وجه مخصوص > م یکلم عليه غبو . ویعزز أبو 
هاشم الاد وجهة النظر القائلة باعتبار الخاطر كلاما بقوله : أن الخاطر لو كان 
أعتقادا لكان الانسان مض طا اليه » ومانعرفه خخالف ذلا . وفى صورة شيقة 
يقدم لنا أبرَّ هاشم نصا رائعا يبين فيه كيفية ورود الخاطر من الله سبحانه وتعال 
للانسان فقول : 


« أنظر لتعلم أن لك صانعا ومديرا دبرك » وتعلم استحقاق الثواب من جهته 
ع ل فعل الواجب » والعقاب على فمل القييح . ومتى ي تعرفه وتعرف هذا الثواب 
والعقاب ۰ کنت إل فعل القبيح قرب ¢ لأنك جد شهوته فياف وأنت إذا عرفته 
کشت إل التباعد منه أقرب لأاك جد استحقاق ا لى القبيح ج مع مایثیر 
فياك اك ذا عرفته كنت إل التباعد منه قرب لاناك U‏ استحقاق الذم 
E‏ مايؤثر فيك من غم ونقيصة » فلا تأمن أن تستحق به المضار 
العظيمة . فإذا نيمه على ذلاك » كان قد نمه على الوجه الذى له جب النظر 
والمعرفة »> لأن وروده بذلك هو : الخاطر . فى أنشودة الية خالدة آذن » يسعى 
الانسنان الاقف إل اكاطر > اومايسفيده الانسان من لك اة يعدا عن 
العقاب » وتحقيقا للشواب بفضل الخاطر الذى يعد : منبها » ومنذرا ء ونذيرا a‏ 
لا هر سل اهاوه مانة و ال واعرل لو ا اة ون 
هذا فحسب بل خخلص الخاطر بالانسان إلى تحقيق النتائج الطيبة المرجوة باتباع 
صوت الله .دا حل الانسان » وساوكه سبيل احير » والبعد عن مورد الشر 
والتلكة » وحصيلة كلاما ‏ الخبر والشر _ واضحة وحددة تماما . 

هنا طريقان : اح ھا يودى للخرر والسعادة . والاخر : نى بصاحبەللهلاك 
والدمار . ۰ 

هکذا خعدد لیا اطارا. احلاقیا ودینیا عظیما » به نعلم طریقه ونتجه إلیه فی 
معرفة لحالصة . 

وانا ليست معرفة عابرة أا لست معرة صورة يست توبدا < j‏ 


هى معرفة مترارثة » وما هى معرفة المية عبت فى النفس الانسانية صبا. م 
يصبا أحد وما صبہا الانسان ف زشسك » بعاد اَن قنع پا وامن وبعاہ آن 


فحصها وتیشن من صحتا . 


1Yo 


أن مايدخل النفس بعد اقتناع ذاقى ٠‏ وإثر تة دة تحالضة :اغمات 
اليجدان › لاکن للانسان أن r‏ عله أو حتى تقل درجة تشبثه به . 

کا یکن اشاطر د مدن اة الاية المقنعة الراسخة ا 
لایفهمها انسان لانسان » ولايد خلها انسان ف دات ات ا و حتی فی قلبه . 
هى معرفة ناجمة عن اليقين النفسى » وصادرة عن الشعور الواعى المتفهم المدرك 
الراضی »> ھی معرفة دخحلت للانسان عن طریق هذا الانسان معرفة متفتحة داخلة 
إليه وليست دخيلة عليه » وأن كان لأحد فضل ذ فی ٹباتہا واستقرا مرارها ... فهذا 


الفضل يرجع إلى الله وحده لاشريك له . 


تاسعاً : الرزق والملك » والاصلح » واستحقاق الذم والتوبة : 

وف نفس الاتجاه » اعنی استكمال النظر فى المباحث الخالصة التى خاض فما 
المفكرون الملسلمون دون تاثر أو تقليد » نحدد معنى الرزق والملاك کا عالجه هولاءِ 
من صمم الببحث ف مور ديم ودنیاهم . 

ویستخادم معنی املك¿ ف وصفب الله سپحاڼه وتعال بان مالك لأفعالنا ۰ 
وذلاك من حيث يقدر تعالى على ابطاها ومنعنا منها .. 

ولقد أوردنا فى مناسبة الكلام عن القدرة الالحية » ماذهبنا اليه تقريرا من أن الله 
سبحانه وتعالی يستطيح ابطال الافعال الانسانية 3 وتلاث ھی القدرة الاهمية 3 

حن ادن ف النہاية »> رجع إلى الله تعال باعتباره صاحب الحق الأول ف 
افير دول تاره اد ابا اا کن رک 4 دة امالك والقادر 
والمتصرف . 

و تمشينا مع ما أوضحنا » برى العتزة أن كل ما ملكه فالله تعالى املك لنا» 


لأنه قد أعطانا القدرة على التصرف فى هذا الملك . بل ومنع الغير من أن يمنعنا من 
الحصول عليه . والملاك يقصد ا 


IT‏ على من يعقل من الناس والملائكة E‏ املك 
الذى لالكه :احق فى الانتفاع به( . 

الآلام ء تقبح لأنما ظلم وتكون ظلماً لأسباب : منہا » أن تتعری من نفع 
ودفح ضرر واستحقاق ` ۰ 


ومنها : أن يقترن بها الظن لبعض هذه الوجوه » فيغتم عند ذلك » فتقبح لمقارنة 


الا 
ومن الآلام أيضاً ما يقبح » إذا وقعت على نحو لأ يستحق صاحبا عليه الحمد 
رالشکر 


وأنما تعد الآلام ظلما لتعريها من أمور أربعة : 
)١(‏ المحنى : ج ۱۱ )> ص :۲۷)۲۹ ,۲۹ , ' 
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الأرل : النفع الموفى عليبا .. 

الثاى : دفع ضرر أعظم منہا . 

إلغالث: أن تكون مستحقة على جهة العقوبة . 
الرابع : أن يظن فيہا أحد هذه الوجوه . 


ر الآلم عبغا : 0 2 الانسان وهر غور 1 ۳ إذا فیہا 
MS e‏ 

ولا مع أن يقبح الأ لأنه ضرر » فمتى علمنا ضز أر جوز کونه کذلاك » 
علمنا آنه. قبيح . وخسن الألم إذا كان حاليا من الضرر . ولذلك فإن الانسان مثلا 
إذا حرج من ملکه شيعا بعوض دون قدره » قبح لأنه ضرر » ومتى آخرجه بعرض 
فوق قدره حسن لأنه اخرجه من کونه ضررا . 

وکل ألم إا يخسن SS‏ 
ولذلك فإن عقاب أهل النار يسن وان کان ضررا 4 لل العاصى فى شوقه لنیل 
RT‏ م بصضبو ال النفع بدلا من المضار کان 
الثواب نعل الفعل الشاق غير ضار » فكذلك الامر باللسبة للعقاب() . 

وأما الضرر » فلا جحسن للظن وإنغا خسن مع العلم . 

وأما الأمراض الواقعة بالكافر فيرى الك اعتبارها عقوبة » کا جوز کوہا 
ل الله ال ج يمسن هه اللطف به ء فكلك جن مته أن زعاقبه دا 
. ويذهب الفط الا ل القطع ان مرن الكافر لةه . ویستدل 

ا بان الله 2 قل a‏ امرش والرضا به . زلیس کذلاف 
والمرب . 

وما يفعله الله تعالى على سبيل الحنة هو صلاح للمكلف فى الدين » فيلزمه 
الصبر عليه والتسلم به . ونجرى ذلك ری ما یتعبد به نما هو ضلاحه . فکما 
جب فیما یتعبد به أن یصبر عليه ویتحمله ویرضی به » فکذلك القرل فى المرض إذا 


. ۲۹۳ المصسدر الساہق : ص‎ )١( 


۲A 


EE ۰‏ . وتلاك الأمارة قائمة فى جميع ما فعله الله تعالى من الأمراض »يجب 
القضاة :مها اعا عة . ومن أجل ذلك تعبد الله تعالى التائب بالصبر على 
E N RE O‏ 
أن e‏ هذه الأمراض الواقعة بمستحق العقاب » لو كانت عقوبة › 
لوجب فعلها على وجه الاستخفاف والاهانة > لأن ذلك من حت العقاب 
وصفته » وإذا بطل ذلاك كانت الامراض عة( . 


وأما' فيما يتعلق ١‏ بالعوض ٠‏ » فانه لا يجب على الله سبحانه وتعالى إذا کان . 


غير متسبب فى الضرر الواقع على الائسان . ومذا فان عوض الالام الواقعة من 
EN‏ ل الو إفا جب 
لاقع للانسان من الام قد حدث بف o‏ 
ع لی هذا فلا يجوز أن يكون الغوض على الله ال 


والعوض » منقطع غير داثم فالانسان يتحمل مضة معينة من أجل الحصول 
على قدر خصوص من العوض » وهذا القدر الخصوص من العوض هر الذى خجعل 
تحمل هذا القسط من المضرة حسن ومرغوب فيه » وذلك لا يترتب عليه من نيل 
E CEN OSO e‏ 
بلا شك » تعد قبيحة لو لم تتضمن هذا الجزء من النفعة المخصلة بالعوض 
رالانسان: إذا حمل فشقة ف فل معن وكان الوص عته أو اة اللجة من 
وراه لا تنکافاً مع ما تحمله من مشاق » فان الانسان فى هذا الحال لا يستحسن 
کک الصعاب وا لمضة » مادام ثوابها ليس كافيا ومعوضا ما تحمله فى سبيل 
ذلك 


والعوض » تجب زيادته إذا تأر دفعه » حيث يؤدى التأحير إل .استحقاق 
أضعاف ما يستحقه الانسان . وأما فعل الألح : فهو ما يفعله الانسان قاصدا 
له تنب اا لضرر الذى يق به . 

والانسان على هذا النحو » غير ملزم بدفع الضرر عن غيره حتى يكون فعله 
صالا » إلا إذا كان دفعالانسان هذا الضرر عن غين متضمنا أيضا زوال الضرر 
عن لشسه . 


)١(‏ المغنى سج ٠ ١١‏ س ۳۹۳ ا 


وفعلل الأصلح » هو الذى يلجأ فيه الانسان إلى دفع مضة عظيمة عن 
نفسه » وذلاك ببذل مضبة يسية . فالانسان مغلا إذا اراد الحصول على ثروة وکان 
الطريق لذلافث بذل جهد معین » فانه لابد وأن يفعل ذلك » لأنه ان لم يقدم هذا 
الجهد » فلن خحصل على تلك الثروة » وعدم حصوله عل هذه الثروة يجعله تخس 
عضرة كبية فى خحسارته . 

e‏ المضرة العظيمة ( الحزن ی لمال ) بمضة أحرى 

( الجهد المبذول للحصول على هذا امال ) أى أن الأنسان هنا قد فعل 

کک الأدون » ولاشك أن فعله هنا هو الأصلح له . وهذا a‏ 
نقدمه للأصلح » فمعنى الأصلح طبقا هذا التصور : ما يفعله الانسان بقليل من 
المشقة للحصول على كثير من المنفعة » وتحاشى المضة الرائدة ابعدم تحقيق ا 

وأما النة > فيعد نعمة وذلك إذا قصد الانسان بفعله أن يوصله إل غي من 
ااي وا تا کن هلا لطع جه له قلا وی باه س ل الاأنسال 
E CS‏ 


وحتى يحسن التفع » يجب كونه نعمة » لأنه ا 
لاإيستحق الشكر عليه » فلابد إذن من توفر الحسن فى النفع ليصير نعمة . 

وترتیبا على ما سبق » فان الكافر وان استحق الشكر » فانما قد استحقه على 
الفعل الذى حسن منه لان فيه منفعة لغينو » وخرج عن كونه قبيحا وذلك مع 
كفره الذى يعد كفرا ومعصية فى الوقت نفسه . ويرى البعض أن الضرر هو 
القبيح » ويخالف البعض الآخر هذا الرأى باعتبار أن ھک 
الضرر » وان الضرر هو كل ألم وغم » وما يؤدى اليما » من غير نفع ينتج 


وراء ذلا . وطبقا لیذ التعريف » يوصف الضرر ا ضرر ومضرة » ومن 
هذا أيضا توصف المعاصى بأنها ضرر » من ت اا ودی للعقات ا 


اا ا ا الأمراض فلا يعد ضررا » من حيث يعقبه نفع 
عظم » كذلك لا تعد الطاعات مضة لا عليها من الثواب . 


وأما فيما يتعاق E‏ 


0 


الواجب ۽ هه e‏ الذى ر و E‏ ی بعضصض ا . 


وهذه الوجوه إما أن لايفعل الانسان الواجب بعينه » أو لايفعله ولا يفعل 
ما قوم مقامه . 

والواجب بهذا المعنى نقيض القبيح » لأن القبيح هو الذى يستحق الذم 
بفعله » وأما الواجب فيستحق الذم بعدم فعله . 

والواجب الذى يجب على الانسان فعله » قد يعلمه فيما يتعلق بالأمور 
الدنيوية . وما فى الور الدينية » فلابد کا قرر الله تعالی من اعلام الانبياء ا 
TS‏ 
N‏ 
وہذا یکون النبی قد عرف مته بالواجب وفى وجه وجوب الشرا 2 اتح 
منبا . وهذا بمنزلة قول الله تعال : ( إن ا والمنگر ٠(۲‏ 
فقد ٻين تعال أن الصلاة واجبة على الانسان > کا بین فی الوقت ذاته الوجه فف 
ذلك . واللوم EN N ES‏ 
تعلق اللوم بأنه لم يفعل الواجب کا ثبت بت حسن تعليق اللوم بكل واحد من 
القبائح . ولذلاك يخسن أن يقال ا م يرد الوديعة > ولم ۽ يقعل غو من 
الواجبات : م م ترد الوديعة ؟ ٠‏ وم لم تفعل ما وجب عليك ؟ ا بحسن کذلاك 
أن يقال : م ظلمت ؟ وم أسأت ؟ والذم هو ما يقصد بالعبارات السابقة » فلو م 
یکی فلك وها لنم سن فال ب 


واستحقاق ea a‏ الات غ إذا ثبت ضرورة 
ذم ولم من م يفعل الوانجب » فيجب أن يكون ذلك وجهاً للعقاب » فاستحقاق 
الائلسان للذم على وجه خصوص » ججعله مستحقا للعقاب على ذلك الوجه(). 
وأا التوبة » فيجب اقبوطما من .الله سبجانه وتعالى + لأنه لو لم جب قبوها ٤‏ م 
يخسن من الله تعالى اَن يذم التكليت عل من استحق العقاب . 
)١(‏ العنكبوت : ٠‏ 1 
(۲) المغنى : ج٤ا‏ + ص ٠. ٣٤١‏ 
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والتوبة حتى تكون صحيحة » لابد من اجتاع الندم والعزم فيما » لأن الندم 
وحده » لايعد توبة . 

وهذا مفهوم لابد من قبوله » إذ أن الندم فى رايا لابد من أن يكون مقَترنا 
بالعزم على عدم فعل الذنب أو العودة إليه مرة أخرى . وقد يندم الانسان "على 
ما قدمت يداه من اثام ومعاصى » تم يعود بعد ذلاك لفعلها » ولكن هذا الندم 
لو صاحبه العزم لكان دافعا قويا لصاحبه لعدم الرجوع عن التوبة . العزم اذن هو . 
الذى يدفع بغبات لطريق التوبة » وعلى ذلك » یکون شرط التوبة عدم العودة لقبيح 
اخر ٤‏ وذلك انه و یندم الاتان غل فعل j « yT‏ 
وهو عازم ان لايعود لغله . 

ركذلك » لا تصح التوبة عن ذنب مع الاصرار فى الوقت نفسه على قبيح اخر 
يعلمه الائنسان قبيحا أو یعتقده قبیحا وان کان حسنا . فمن قتل ابنا لړو › 
وزلی بحرمته › لا جسن منه قبول ا 
اخ 

ويخالف البخدادى ٠)‏ الرأى السابق غالفة صرجحة » مقررا أنه جسن ف الشاهد 
قبول التوبة من ذنب مع العقاب على الأخر . ويشل البغدادى لذلك بالامام الذى 
يعقه ابنه » ويسرق آموال الناس » ويزنى بججواريه » ثم يعتذر إلى أبيه فى العقوق › 
فیقبل توبته فى العقوق ... عقوقه » وفیما خانه فيه من ماله » ویقطع يده فی مال 
غیو » ویجلده فی الزنا . 


NSE OR IEEE OE‏ بالعجزئة فى 
,التوبة > وهذا أمر لايستقى مع مصلحة الشرع وجریات الأ . فلابد أن تف" 
العقوبة الرأدعة حفاظا عل حق اجتمع وحاية لافراده وبصرف النظر عن الحقرق 
الخاصة والتنازل عا . أن هذا يكون مدعاة لتفشى الفوضى والاستتار . ويسوق 
البغدادى الرزاما ممثلا فی آنه يجب القول فى الواحد منا إذا اعتقد قبح ذهب 


معین » وزنی وسق » ان لا تصح توبته إلا بترك جمیع ما اعتقده قبیحا › فیکون 


)١(‏ البغدادى : هر : عبد القادر بن طاهر بن محمد البغدادى الاسفرائين اليم اال کبار المررحين 
الاسلاميين » أصول » ٿو عام ٤۲۹‏ ه, أ 


TY 


مأمورا باجتناب الزنى والسرقة وباجتناب المذهب الذى اعتقد بقبحه » وطبعا يورد 
البغدادى هذا الالام لمن يرى ضرورة فى التوبة عن جميع المعاص . 

والغال الذى ضربه البغدادى هنا بعيد تماما عن الموضوع » ذلك لأن الزن 
والسرقة ليست مساوية فى القبح والذنب خالفة أحد المذاهب » علاوة على أن 
العقوبة الشرعية لا تنطبق بحق من خالف مذهبا أو اعتنتق اخر طالما لايتعارض 
وأصل من أصول الدين » أما الزنى والسرقة فان الحد يقامٍ ا کا 
فهذا المثل اذن لا يصلح ا التشبيه . والصحيح أن التوبة الصادقة يجب 
أن تكون عن يع المعاصى » وإن العقوبة يجب أن تشمل جميع الخالفات . 

التوبة لا تصخ إلا مع القدرة والفكين » لا مع العجر وعدم الاسقطاعةء اذا 
كان الانسان يلك القدرة على الفعل » وامتنع بارادته الخالصة عن فعله بعد 
معصية سابقة » فهذه ‏ هى التوبة الصادقة المشروعة . 

أما التوبة الناجمة عن عجز أو عدم تمكن » فهى توبة اضطرارية لا جال للارادة 
الختارة فيها » وهى توبة غير خالصة » وبالتالى تعد غير مقبولة . 

ان التوبة الحقيقية التى نتصورها ھی ا تقترن بالاعتقاد ا ضرورة توفر 
شرط القدرة على الفعل وارتفاع الموانع . 

عاشراً : البوة والمعجرات والهامة 

لقد جدت أبحاث على طريتق الفكر الاسلامى » بظهور الحمدية » 
E‏ الان عل معنی النبوة» وسلموا بامعجزات وحددوا معنی : امعجر »› 
غ اصطلحرا فی موضوع : الامامة عل ر معينة ف اها ٠‏ وعلى أوضاع 
حاصة أصحة الأحتيار . والرفعة » ومن هم أوصاف النبى لتسامی وضعه بین 
البشر 

والنبوة فى مقابلة الكفر > کا ان قولنا ١‏ مؤمن ن ٩‏ فی مقابل قولنا « فاسق » هذا 
إذا عربت اللفظة من امز اما إذا مرت فہی ا من الانباء والاحبار 
. ويمنع من هذا الوجه الأخير E‏ » وذلاك لاه .روی عن رسول الله 
عر أن رجل قال له ا ا : « لست بنبىء الله » وانغا أنا 
یی الله » . 


۳۳ 


وف بعثة الرسل » ذهب بعض المتكلمين إلى أنه لامجوز ف البعثة إلا طريقة 
واحدة وهى التى تتضمن تعريفا بها م يكن المكلف يستطيع أن یدرکه بعقله . 
وتعد بعثة الرسل لطفا A‏ لکمال الكل ايان الله تعال 
يبعث الرسل للمصالح الخاصة بالمبعوث الهم » إذا قبلوا الرسالة وعملوا بموجما . 
جوز أن بعت اله تما الرسول لا یکون فيه زبادء ٹواب » وان م يکن صلاحا 
فى سائر التكاليف() . 


ويستدل على نبوة ١‏ محمد ؛ عه > ما جاء بالقران من الآيات البينات » وأن 
۱ صلاله ی ا O OTT eR‏ 
الرسول عرس قد اخحتص مدا الامر دول یره » و جوز مدا الصدد ال تصادف 
ما ادعاه البعض باطلا » من أن محمدا رسول الله قد أخذ اا لقران ڪن غي م 
التاس ااه أدعى البية ذبا :ولك لان القران إا بقن صد نة الرستول 
. 

ونضيف إلى ما سبق أن القران الكرم قد ثبت اعجازه بالتحدى الاهى « 
عندما حٹ العرب ان ڪا کوه وباءیت کل حاولا م بالفشل وهذا ما قرره الله ف 


قوله تعال : 

قل فن اجتممت الاتن وان عل ان ياتا ل عدا الفران ٠لا‏ ياين 
بمثله .))٩‏ 

a ا‎ 


استعحالة معارضته أو غاکاته ‏ عن هذا ال تما عرو ع ب اولقن 
تمكن العلماء المسلمون e‏ الله وعونه أن يردوا كل الحاولات المتهافتة الباطلة 
التى قام بها البعض فى عاولة ا منه » کوصفه بالتناقض أو القكرار › أو 
التطويل وکال ردا يستند e‏ ى العقلل ٤‏ وأضول اللغة العرببة الى نزل بپا. 
القران 

. (۲ إنا آنزلناه قرانا عربيا لعلكم تعقلون‎ ١ 
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وة معجزات آخ حلاف القران ¢ اخحتص بيا الرسول عايه الصلاة والسلام 
ومنها : معجزة انشقاق القمر التى آشار القران الک کرم الیہا وورد ذکرها فيه . ویعد 
کلام القران وتسجيله هذه المعجزة بمثابة النقل المنواتر » وحصول الاجماع . 

ولقد أنكر البعض ظهور معجرة انشقاق القعر هذه » واستدلوا على ذ ذلك بان 
ذلاك لو کان حدث بالفعل لكان ظاهرا للعیان کله » ولوجب ن يکون نقله 
ظاهرا على حلاف ذلك الوجه الذى نقل عليه » لاله مر يتبين بمشاهدة كافة 
الناس » ولا يقع فيه اجتصاص . 


e 


e 


ومن ناحية أخرى » لعل الأول فى ذلك أن يقال : إن الله سبحانه رتعالل قد 
حجز بين هولاء المكذبين وبين رؤية القمر على هذا الحال » ويكون ذلاك 
لرسول الله عه »> کا حجر بين امرأة أي مب وبين الرسول ر 
تشاهده عندما قصدت رميه » ورضخه با حجر . 


ap ela SENS وع احتال‎ 


بلد واحد ¢ من حیتث حول الغم ہین سائرهم ورژیته ولا يراه اہ إلا العدد القليل ‌ 
لک الحال حال نوم وتشاغل ولهذا فلا بب أن تکذب هله الاية الك رة ا 


شهد القران با » بو جود هذه الشبہات : 


داهم بطريقة معروفة ( وهی طريقة النبوة والزام الشريعة › واتباع القران ٤‏ وذلك 
دون استخادام طريقة الغابة والملك والقهر بالسلطنة » وكان المدف الواضح الحدد 


لانقیاد كافة الاس : العلامة : القران 
من ا الان 
وما پسبق لا يصدق > لا الات سا انا حتی ولو وقعت من 


القليل EE,‏ فانها لابد أن تظهر وتتكشف على مر الأيام ء وان م تفكشف فى وققت 
ظپورها وا يدل عل ذلا أن اسرار الملوك عظم تشد دهم ف کتمھا 


fo 


کک تظهر وتتکشف وعلى هذا » فلا يجوز اذا صح وكانت هناك معارضة 
رسول ان تظل ھکذا دون ان تظهر عل مر الأياء(') . 1 
ويتنع جوا الكذب على الأنبياء » لأ ال فی کل 
ما جخبرنا عنه . ولا جوز أن يتعبد الله تعالى بالكذب لأنه تعباد بالقبیح IE‏ 
عن ذلاف » وشذا فيجب عدم جراز الكذب على الرسول أو الكتان . 


ولقد امعت الأة بضرورة صدق الرسول لک الواجب ف کل ما برا نه 
الرسول أن يصدق فيه عليه الصلاة والسلام » وهذا ينع من جویز الكذب ا 
احباره . 


والكبائر » لا تجوز على الأنبياء عليهم السلام فى حال النبوة وذلاك لسببين : 
الأول : أن العلم يقتضى المنع من ذلك . 
الثانی : آنه نع منه لا فيه من ا 


وما عن المعجرات » فتفارق العادة . حيث يعد المعجر : حارج عن العادة . 
ومعجز : ف وزن مقدر » فكما أن المستفاد بذلك جعله غيو قادرا » فيجب أن 
تكون الفائدة فى قولنا : « معجزر » ان غين جعله عاجرا آنل کن 
ذلاك إلا من صغات الله عز وجل أنه ا الاقدار 
والاعجاز . 


الل ال وط الجر ل عل ق ال 

ولقد ذهب بعض الخالفين إلى أن المعجز يجوز أن يظهو الله تغالى ليدل على 
صدق الرسول » ثم يستمر حدوث ذلك فى المستقبل حتى يصير عادة بعد أن 
كان نقضا للعادة , 

الرآئ: السابق فاا > افا ا ير اق الجر النافى لاد ان 
جعدث .عا لى الدوام فى المستقبل باستمرار 
عادة مستانفة . فحسب » واغا لأن :ذلك أيضا يقتضى ١‏ لتنفير والمفسدة . 


وتخثاف طريقة حدوث E‏ أن انقضاض ١‏ الکو اكب 4 


وثواتر حدوله پا | ارسول عليه السلام ون کان من جملة معجزاته 4 إل اَن 
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المستمر منه ليس على الطريقة النى كان معجز » وذلك N‏ 
الخارج عن العادة » م عاد إلى العادة بعد الرسول ا ٩‏ . 


والمعجز تھے را ى يام الرسول ا ت جوز ان يک یکون ازقضاضة عل وجه يعال 
رجوما للشياطن الذين کانوا يسترقون السمع فحدوته کذلاف ْ نضمن 
الاعجاز « والمستمر منه بعد الرسول عليه الصلاة والسلام ¢ لیس بوافع عل هدا 


الوجسه ۰ 


ولا جور تقدم وتأخر ال »لان هال جار ز م يوق ان ا لنبی التأ حر 
یدل عل نېوته » دول أن یکون دال ع نبوة المتقدم ْ لان ما وجب تعاقه 
بالمتقدم حاصل کحصول اا تعلقه بالمتاخر »> وهذا يو جب الشات فی کر 

من المعجزات . وهذا وجب عل لو انشقاق القمر » او رجوع 
الشمس ان يعلموا ف الحملة اه معجز لنبی 4 وان ل یعرفوه عا لى التفصيل 

واا الا ۾ فقا عدها المسلمون مسغاة مصلحية اجماعية > ھی إل 

E‏ النلاف و" اة رل أحقية المرمنين ‏ بتولى رئاسة الدولة 
الاسلامية . ولقد تحول هذا الصراع بعد ذلاك إلى مستوى الخلافات العقاندية . 

سن هنا أطل الخطر احدق بالا الاسلامية »> فمزق وحد تا وفرق سوادها شيعا 
متنا-حرة 3 یکاد یکفر بعضها البعض الأخر ولد نمغا نمثل انادف ف 
الامامة ف صورنین 

الأرل : القول ا الامامة تثبت بالاتفاق والاحتيار ‏ 

الثانية : القول ق الامامة تثبت بالنص والتعيين 


والذين قرروا ثبوت الامامة بالاحتيار » اعتبروا الصحابة مترتبون فى الفضل 
ترتيبهم فى الامامة(") . 
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وأّما عن الامام إذا 8 أن يخطىء فى اقامة الحدود وتنفيذ الاحكام > فان 
البعض يرى أن ما يأتيه الامام و و م ا ا 
اجتلاب ذز أو دفح ضرر عاجل »> دون الثواب والعقاب > فاذا صح 
فخطوه ان u‏ لا یژدی إل فساد ف الدي() . 

ويذهب الخالفون هذا الرأى » والذين أخذوا بالنص على الأمامة » بأن الحجة 
وأاضححة على ذلك ف ایات المباهلة › E‏ لت عليه السلام 
ا 
وتقتضى هذا آحقیته رضی الله عنه بالامامة . ودل على ذلاك الاية : « وأنفسنا 
وأنفسكم » » فلا جوز زر أن يحمل الول ماله علبا من تفسه إلا علوي فى 
اله 3 اخالفون ىذا ١‏ ی بان الرسول بالاية السابقة ¢ إا 

` ر رس ور ا ن 

قيب مه ى الست e‏ ا ذلاکف انه عليه 

ویشیر هرلا ی تحقیق ذلك ف ۽ قوله J:‏ وأنفسسًا i‏ « ¢ لان اراد 
فت الا ولات کا يقال ف ا ال انی هم القرم ف النسب » أنه من 
أتفضنةم وجا افص يدل عل قب غل غل ر ال و الله 
وشدة حب ا ا له › ول ثل هذا القول اخفة عل باخلافة 


e O ay E 
. وقاضی دینی » أنه لا یکون ا إلا وهو الذى يقوم عند القيام مقامه‎ 


ویضیف هولاءِ بان : ( قاضی دینی < سر الدال ٤‏ تدلٴ على ان ا الامام 
بعد الرسول عليه الصلاة والسلام بأقوی ا ما e‏ لان قد أبان بذلاك 
آنه الذى يقوم lb‏ شريعتة ا 


رة اجات ذهب الاسار ى اة ان خا اللقظ مط ي > ل 
القضاء لايستعمل إلا ف ) الدين » فاما ف آداء الشرع ) والدين ( ھر الدال 
فلاا یستعمل . فاذا ارید به معنی للاخبار قالوا : قضینا إلیه > کا قال تعال : 
(۱) المغتی بج ٠ ۲١‏ اجر الأول ص ۷۷ . 


)7( اأ ج ۲۰ ۽ ص FAY‏ 


و 


i‏ ب ت نم بات اي 


ا ی س ی 


ا ۱ االله ء۶ 
« وقضينا إلى بنى اسرائيل ف الكتاب ٠‏ فلو كان عة أراد ذلاك لقال ٠‏ 
« القاضى دينى إلى أمتى » ولا نجوز فى هذا الموضوع أن يحذف ذكر « إلى ٠‏ 
لا ذلاك إ ليس ججاز . وهادا الوجه يضعف الخبر أيضا من جهة اللفظ › والمراد 


UGE‏ من الشرائع » فحكم غین من الصحابة 
حکمه کک دل عل الامامة ؟ 


ویذکر عن الرسول ا قوله BS‏ حذوا. دینکم م الحمیراء ( یعنی : 
عائشة » و یوجب ذلك ها الامامة . ۴ قال عليه الصلاة والسلام ف ابن 
مسعود : ( كهف ملىء علما » » وفى ابن عباس : « اللهم فقهه فى الدين » » 
وكل ذلك ل يقتضى طريقة للامامة . ويرى أصحاب هذا الرأى » أنه لا وز 
القول بأن الرسول عليه الصلاة والسلام حمل عايا من الشرائع ما لا جبوز أن يقف 
عليه غیو » کا يزعم بعض الامامية » لأن ذلك لا يصح ف الشرع » لى الرسول 
عليه الصلاة والسلام بعث معلما للجميع . 

وقد روی عن رسول الله عه ما يدل على ذلك من قوله : ١‏ لز كنت متخذا 
حلیاا لاتخذت آبا بکر خلیلا ) » فين انه لا نوز له أن مص احلا بالدين دون 
غين » ولو ثبت أن الرسول عليه الصلاة والسلام حص أمير المرمنين بذلك لكان 
لا يمتنع أن يكون قد حص غي » ولا يقتضى ذلك الامامة على كل حال . 


وما J‏ خلیفتی من بعدی ) فغیر معروف على حو ما یذکر هول › وا 
العروف : ١‏ خليفتى فى أهلى » وذلك لايدل على الامامة بل تخصيصه بالاهل ما 
عقت أنه أراد عليه السلام أن يقوم بأحواهم التى كان يقوم بها“ . 

وأما عن معنى أفضلية اہی بکر › فیذھب ہلا إلى انه ما عقد لای بكر 
وان ل يكن هو الأفضل عندهم فهو کالأفضل » ورا عقدیا له وان أرادوا أن 
غي أفضل منه » لعذر اقتضى العدول إلى المفضول . 

والامام على رى البعض جب أن یکون واحدا فی الزمان » ويستدل على ذلا 
ا ق فن صد أ لضان فما غا عا ول از مامات کان 
لايجتنع صححة ما قالوه : « منا أمير ومنكم أمير » . 
)١(‏ الاسساء : > . 


(۲) راه البخاری ومسلم . 


(۳) المغنی ج ۲۰ ۲ ص ۱۸6 ٠.۱۸١‏ 


۲۹ 


ویستدل عل ما سبق أيضا » بأنه لو جاز كون إمامين فى وقت واحد ؛ 
ما كان يجب طاعة أحدها على التاس »> ولاز أن يغالفه على يعض الوجوه . 

واخحتلفت وجهات النظر ف هل يصبر الامام إماما لعقد الامام وعهده 
. وتفويض الأمر إليه آم لا ؟ فذهب ال اف ي ا ا چ وعند 
البعض الاخ لا يصير إماما بذلك إلا إذا اقترن به رضا الجحماعة . 

واتجه بعض أصحاب الرأى من المعتزلة إلى أن إمامة الامام تصير على ستة 
وجه : فاذا كان الامام ممن و فضله وسابقته وعلمه الجميع وشهر ذلك 
فیہم » وعلموا أنه لا مساوی له فى الزمان » ولا حصلة فيه. تقعده عن الأمامة › 
SS‏ الجحميع المبايعة له » 
لارتفاع الشبهة فى أمر . فاذا سبق إليه واحد من أهل السير ا کان افا 
ببيعته » وغل سائر N‏ للم إذك عل الوجه السايق يصبح 
كذلك ببيعة الواحد . ولكن البعض لا يعترف بیدا E‏ حاله 
عندهم لا يصير إماما إلا بعقد الواحد مع رضا الاربعة » لكن الرضا إذا كان 
معلوما من الناس قبل العقد صار أنه حاصل عنده » فلا جب أن يعتبر 'عذر 
لائ 
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حادی عشر : الأماال 

ولعل فكرة « الأحوال ٠.التى‏ قال بها أحد كبار فلاسفة المعتزلة ومتكلميمم : 
ا 8 الجبای E‏ الاسلامية جدة یت ت 
ا 4 وتنزیه 0 وافراده e al‏ 1 هاشہ 3 الأحرال معلا 
لیست والذات شىء وا واحد ولا هى خارجة عنها › ا ھی وراء الذات . 

ولقد بدت حاولة آي هاشم فى صسياغة الأحوال حيث انتېت من قبله سحاولات 
متباينة » تہدف كلها إلى وضع تصور يوفق بين الذات والصفات الاهية > وف 
كيفية إججاد علاقة تجمع بینہما أو توحد : 

وباللسبة للفكر المسيحى ¢ ۾ تخل هله الحاولة . من عواقہا الونحيمة الى ادت 

فى الہاية إل عقيدة تبعد اما عن التوحيد ¢ وتنادی بوت التثليث . 

وبطبيعة الحال أنكر الاسلام هذا التصور » رافضا ذلك التصوير المتعلق ببنوة 
المسيح لله تعالی » ونادی المسلمون بالتوحيد وصاغوا معالمه وارسوا دعائمه ف 
علم الكلام استنادا لكان الله وة له 


وم أن اة بفرقها قد أجمعت على ان الله تعالی واج باو هريه > إلا 

ہم قد کثروه . ( تعال الله عن ذلا علا ) إلى تلاثة اقوت والاقا 
٤‏ الصفات : ll‏ ر ھی اشخاص الله » الاين 

وهنا u‏ ا مشكاة التجسد E‏ إتحدت الالرة بشخص 


و 0 u‏ لأزل مولودا دا فانيا ؟ 


ا ا إذا ااتحد فى المسيح اللاهوت والناسوت ... فع ى نحو 
يكون الاتحاد ... اتحاد و E EE‏ .. أم جرد امتزاج بين ال جانبين : 
اللاهون »> ا .م أن حقيقة اللاهوت » تباين حقيقة الناسوت ... ومن 
م تبقی الطبيختان مجايرتين !؟ هکذا تدشاً المشكلة الناجمة عن فكرة اتعاد الخلوق 
بالخالتق والتی ثبت استحالتما ما بيناه . 


ويضاف إل ما سبق ويترتب عليه بروز مشكلة آخری : إذا كان المسيح قد 
قتل وصلب ... فهل وقع القتل على الجن الناسونى ا : اللاهموت » والناسوى 
معا ؟ فان اتحد اللاهوت والناسوت › ووقع القتل على الطبيعة الواحدة المكونة من 
الحانبين معا » فكيف يجرى على الالوهية ما رى على البشرية » من قتل »> 
بقلب ول اله وان كانت على الناسبوت دون اللاهوت فكيف يتم 
الاعتقاد بالفداء العام « الاعحقاد بن من تحمل خطايا > لا یکون انسانا 
يخطىء » ونه لابد أن يكون إا ؟ وتلك المشكلة الأحية هى التى ثارت الغلاف 
بين الكنائس الغلاتة : :'الملكانية « والنسطورية 1 واليعقوبية . فذهہت الملكانية : ٤‏ 
أن الكلمة قد اتحدت بالمسيح »> وتدرعت بناسوته » اتحادا غير كامل . 
مازجت الكلمة جسد المسيح ۴ بمازج لاء لبن . وفرقوا بين الجوهر 


معن أن الحوهر غر الأقانم » < E‏ ان ا غڍر الصفة وبذلك میزوا پین : 
ل والابن » وانبتوا التفليث » وقرروا : أن المسيح قديم أزلى من قديم أزل . 
واطلقوا لفظ الأبوة رالبنوة على الله تعالی وا لمسيح : 
فقالوا : ان الكلمة ا EY: e‏ سبیل ا : 
ِ من انساك . 
والاتصال الالمى بالسبة للمسيح بد أن ادت الككة به لاك ها را 
ين ا عن | المشيعة الالمية › فلا بطل الاتصال الغدم 0 اللاهوت ( 
انی لا غل ب الآ وقد سی اسیج ان اله عل سیل انی » أو 
بالااحری على سبیل النعمة » وليس الولادة أو الاتحاد . 
وما اليعاقبه 1 کا یطلق علہم : أضيخابت الطبيعة الواحدة » فقد قرروا الاتحاد 
ین جوهری اللاهوت والداسوت » إذ انقلبت الكلمة ما ودما » فصار الأله 
اسيج قا مسح ف زام ل و . فقد 


رمو امع اس ا ١‏ تمع فة اا ر قم قل مر 


۲ 


am 


N E‏ هذه اج العايق للل کک 

SD 

أماا المسلمون » فانه تأكيداً « لانسانية المسيح ٠‏ › 0 الكلمة التى 
وصفوا بها المسيح ... ولكن إذا كانت الكلمة حدثة » فهل هذا يعنى : أن كلام 
الله حادیث ا ر a‏ 
حدیث 4 وهل 8ن ا ا الله > فهل هو 
خلوق حديث أم قديم ؟ 

وحڍن تېنى «المعتزلة» فكرة :حدوث الكلمة ر 
وأرادوا أن يجعلوا ذلك عقيدة للدولة فى عهد « ١‏ » » عارضهم الحنابلة » 
وانکروا وصف القران ا خلوق » وذهب بعضهم إلى القول بقدمه » وكانت حنة 

ولعل هذه مناسّبة. مناسيبة للرد على تساؤل طالما ردده أكثر من لايدركون ٠‏ وأقل 
من يعلمون وأعنى به : لاذا قامت للمسلمين فلسقة ... وما كانت دواعى نشاة 
علم الكلام ؟! 

ويقصد هولاء بذلاف » أن الأمة الاسلامية م تکن عحاجة لکل هذا « اللغو » 
as‏ تصورهم مادام کتاب الله بين أيدينا » وقد جمع فأوعى » وشرع وحدد ¢ 
2 واوضح ؟ 


جوم e‏ ا e‏ 
كبيرة من الكفاية والقكن بلغة التفاهم > وکان مر غير العسير علہم أن يقدموا 
ضده الحجج ف شکل «أغاليط»ء وأن يېینوا التناقض بو جره باطلة دون أسانيد» 
عدا قوة اة » وعظم البيان وبريق امنطتق . كان لابد إذن » أن يقف هذا الدين 
الحنيف : المدافعون عنه فى وجه کل کاذب تال لعرن .. کان أن قام عا 
الكلام : علم الحجاج عن العقائد الايمانية بالادلة المقلة 


E 


1 
1 
1 
| 
ا 
1 


وقدم المتكلمون المسلمون فى براعة مسائله » وشرعوا يبطلون أباطيل ا ٤‏ 
وعققون الحق بقوة الايمان وتفوق العقل › ویعملون جاهدین لاعلا کلام الله ونر 
هدایته » وبتوفیة ق ورعاية من الله تعالى » تحقق همم ما أرادوا . .. فحین انتشر بين 
المسلمين القول : بالجوهرية والاقنومية مشكلا أهم أصول العقيدة المسيحية » فقد 
لزم عر ن ذلك أن ينض « الموحدون » ببحث فى ذات الله وصفاته لا للجدل فى 
حد ذاته » وإغا للدفاع والهكين . 


وتساءلوا : هل صفات الله عن داته ¢ فاد تستقل صفة عن الذات وتتجسد 


E a 


ذاته » فما الفرق بين قولنا : عالم » وقادر ؟ 

٠‏ أصبحت مشكلة : ذات E‏ ثا مه 2 مباحث 
کان 8 من رد ا ا E‏ قوی ١‏ صوت 

لفکری الاسلام العقليين » جاء على آیدی : المعترلة . 

وکانت قد احتلت مشكلة الصفات مكانة واسعة بين مختلف الفرق 
الاسلامية « وکا سبو سبق واوا فقد کانت تاحمة عن صعوبه ة التوفية ق بین الصفات 
ووحدة الذات اة . ولقد اعتبر البعض القول بوجود صفات إهية موديا إل 
SS‏ تنائيه ثية يرفضها منطق التوحيد . وهذا اتفق المعترلة 
على نفی الصفات عن الله تعال ¢ وصولا للتوحيد والتنريه المطلق . 

وجات فکرة المعتزلة عن الذات الالمية خحالية تماما من اثبات الصفات 


الجحسمية » وعايوا عبن الروافض وانجحسمة من هل الحدیٹث وصفهم لله بصفات ' 


الالجساد ألدثة مصحوبة بصورة وجوارح والات 1 وهذا هو التنريه المطلق ل ٤‏ 
أمام جسم الشيعة واسلحشوية من ناحية 4 والتغليث المسیحی من ناحية ا 

وکان هدف المعترلة واضحا من وراء فكرة التبرية الكامل هذه > وهو : تحقیق 
وحدة الذات الاهية » ققد اعتبروا الذات واحدة غير منقسمة » وکان ذلاف ك هدفهم 
لرل من وراء تعطیل الصفات . ویعد واضل بن عطاء من المعترلة » اول ن قال 
بنفی الصفات > وأراد ہہڏا ان یرد ۴ اسا مشمشیا ص الاتجاه ر العام 
فکرة 2 : أقانم ۽ النصارى ۰ بی تصوره عا اتان : أن a‏ ثبت معنی 
وصفة قدية فقد ابت اين 


ا چ 


والعتزة بوجه عام ف٠تفييم‏ للصفات » قد استندوا على حجة تحاصة» تتمثل 
فی ان الوادت لو قامت بڌات الله »> لا تصف ہا بعد أن م يتصق » ولو 
اتصف. بذلك لتغير » والتغير دليل الحدوث » إذ لابد من مغير . 

وتطبيقا لما سبق » فانه لا عكن اعتبار الصفات حسب تصور المعترة : أزلية 
aT‏ علم الله مشلا ۽ فلا جوز أن 

نعتبر العلم صفة قائمة با فال ۲ لان أن تكن هته الصفة ا كلدات 
وإما أن تكون حادثة : فاذا كانت أزلية » فكيف يكنا أن تحل فى الذات ؟ وإذا 


O A E SEE‏ ا الد وا 
ف فترا ر 9 لر ر 2 


ومن ناحية أخحرى » إذا كانت الصفات حادثة وحلت فى الذات » فان الذات 


بهذا المعنى قد تغيرت من حال : ( عدم العلم ) إلى حال ( العم ) والتغير دليل 


الحدوث »> و الذات بذلك حادثة فى ضفاتما »> وهذا ما لایتفق وکال الله 
تعالى . 

وقد قدم أبو ”اذيل العلاف » بعد واصل بن عطاء قصورا للذات والصفات 
يدحل فى الاطار العام .لتصور العتزلة هذه المشكلة > واتسمت هذه النظرة 
بالاصدقية حيث تعلقت بالناحية العددية » ونفى التعدد والتال فقد أدت إلى 


اهمال النظرة المفهومية أو الكيفية ٍ > وهذا ما أخذ بالفعل على تصوير كل من 


العلاف والنظام للصفات : 
رأى ألغلاف اذن » نفى كل مشابہة بين الله ثعالى وبين خلقه من كل وجه 


: وائبته سبحانه واحدا » ليس جسم » ولا بى هيئة » ولا صورة » ولا حد » وآنه‎ ٠ 


لیس کمثله شیء . ٤‏ 

و ا 
هيئة وصورة » يتحرك ويسکن E e‏ : غير عالم ا 
یرید ٤‏ > فیرید 


(ا) النياط : الانتصار ص ۷ ۱٤٤١۸‏ . 


fori 


وف هذا اللطاق اا يعالج العل«اف مشكلة الصفات ¢ ف اال العام للفيم 
المعتزلن ها .فلا فرق عنده يون القت اوالتقة بل ها :"شىء رالحن:" فالله 


تعانی ‏ :عام بعلم هوهو » رقادر" بقدرة هی هو » وهو ی ياق : هی هو ا 
ونفس ا عنده کا فی صقات الذات »فى صنفات الله تعالی التئ يوصف جا 


لنفسيه » وأا ھی.. الله کا قال ف 2 والقدرة تماما ) .: 


٠‏ وكذالك يطبق العلافة تفس الشى عل ا يات و ا ا و 
الله 4 ت : : ھی هو الله i‏ و اذيل العل<ف' إذن ¢ يذهب بوحدة الذات 
الامية إل" أقصى حد » ولا يقبل اطلاقا أن تحمل عل ادات ضفة مي الصسفات 
مستقلة عده . فالذات هی کل شىء » أو .الذات والصفات شىء والحد » أو أن 
الصفات وجوه للذات . وأما حمل صفة هى غير الذات على الذات » أو تعدد 


الصفات. التى تحمل على الذات » فيؤدى : إما إلى قفبية الذات » وإما إل ئ 


الات 8 فالضقات اذن ب خاصة صفات الذات. هى اعتبارات ذهنية » اش 
حن ا ال الذات . 


ورغم آن حاولة المعترلة هذه » كان هدفها التوحيد الخالص » إلا أن أهل السنة 


والجماعة ( اثبتوا الصفات ) اعتيروا حاولة المعتزلة والعلاف بالذات محاولة غير 


صحيحة » وحاولوا ف هذا امجال نسية إراء المعتا تزلة هذه للنصارى » أو الفلاسفة » 


وهذا أمر غير صحيح بطبيعة الحال » فشتان ما بين توحيد مطلق » وتقلیٹ 


مشك . 


وة فرق واضح بين قول العلاف » وبين ما قال به الفلاسفة » فلقد اعتبر 


العلاف الصفات : وجوها للذات » ٤ر‏ الذات . بيغا ذهب ٠‏ ا آ2 


الصغة انا ۽ جلا عل آله قزر TT‏ 
المونجرذات' وقد اذى e‏ هذا إل" انکار علم الله با امز زئیات 


أما العلاف . فانه يقول 8 ر بعيدة ةب أو إلاك صفة هى 


بعینېا ذات . فلاقد حاول العلاف السمو بوسحادة الله فوق کل اعتبا عتبار ¢ ولکنه 


راغی ف الوقت عينه ما للصفات من أقيمة فى النصوص الدينية » وما يذكر فى 


. المصسدر الساہق : ص دتا‎ )١( 
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الكتاب والاخبار من الاسماء » خاصة الاسماء الحسنى » فاعتبر تلك الاسماء أو 
الصفات وجوها للذات » او هى الذات . 

فاذا ما انتقلنا إلى تصور ابراهم النظام للذات » وجدناه أيضا يتفتق مع المعتزلة 
فی تصور الذات > فهر ينزهها التنريه المطلق » ویثہت ذاتا قديمة » نافيا الصفات 
الرائدة على الذات . 

أما عن صفات الله » فان النظام ينكر ‏ متطابقا فى هذا أيضا مع الاتجاه 
المعتزل العام صفات الله القديمة اة صفات الذات . ويفسر ) حمل ( 
الصفات على الذات بأنه من ناحية : اثبات للذات »› ومن ناحية أخرى : نفى 
اضدادتلاك الصفات عن الذات : ١‏ معنى قول : عام » اثبات ذاته ونفى الجهل 
عنه » ومعنی قول : قادر » اثبات ذاته ونفى العجز عنه » ومعنى قول : حى » 
الذات() . 


ولكن : اليس فى اختلاف الصفات الحمولة على الذات الدليل على احتلاف 
ف الذات وتحدد فیہا ؟ فاخحتاف القول : عام ¢ والقول : قادر « والقول : ی ٠‏ 
ييا لا ينح النظام الاثبات والوجود إلا للذات ؟ 


یری انام » أن الاتحثلاف فى هذه الصفات إغا اى من اخحتلاف اضدادها 
المنفعية عن الله تعالى » لا من اخحتلاف الذات نفسه » قاذا ما أنكزا أن يكون 
« کونه عالا » » هی : ١‏ کونه قادرا ۲ هی : « کونه حیا » فذلك لاحتلاف 
اضداد تلاك الصفات من اجهل والعجز والموت . وهى الاضداد التى نحملها نميا 
,عن الله : ١‏ أن قول : عام > قادر > ميع » بصير ٠‏ إنما هو ايجاب التسمية › 
ونفى التضاد » ومن ثم أصبح من المؤكد اختلاف الصفات للذات . ولقد حاول 
النظام > أن يسر المتشابات التفسير المعتزلى الذى خخرجها عن المفهوم اللغرى » 
وتجعل ما مفهوما معنویا › کن أن يتوافتق مح سياق المذهب » فالوجه وادان 
وغیها تفسر على هذا الاساس 


(1( الأشعرى : مقالات الاسلامیین : بى " . فص ٤٩۸۷‏ . 


تتت تن ا ت ا اک وا کر و م جد 


« أننا نقول وجها توسعا » ونعود إلى اثبات اللّه SEE‏ 
ودلا لان العرب تقم الوجه مقام الشى ا فيقول القائل UE AE‏ 0 
ولولاك 1 م أفعل() . 


ولقد ذهب المعترلة. بعاد النظام إلى تفسيرات شتى »› لمسغلة احتلاف الاسعاء 
والصفات . فذهبت طائفة منم إل أنه إا احتلفت الأسماء والصفات لاحتلاف 
المعلوم والمقدور » لا لاحتلاف الذات . وذهبت طائفة إل أن الاحتلاف إنغا 
حدث لاخحتلاف الفوائد التى تقع عندها » فاه مقدورات » ولله معلومات . 

مهما CN‏ هذه النظرة الماصدقية للعلاف والنظام ومن 
قبلهما : لواصل بن عطاء إلى اهمال النظرة المغهومية » حيث جعلت تلاك النظرة 
صفات الله فی إضافتہا لله کا لو كانت : مترادفات » لا فر و ي 
فیما بینہا » وهذا بعینه هو الذى. جعل ا معارضة تدشاً ضد المعتزلة لعدم وضو ح 
٠‏ هذه الصفات . ونهض ١‏ الصفاتية » بمفهوم جديد للصفات » حيث ابتوا ان کل 
E‏ الصفات يرّدى إلى معنى مغاير تماما » وتلاك هى النظرة المفهومية 

إل النظرة الماصدقية . العددية . 


والصفاتية هم جماعة: من السلف کتیق ا رن ا ات ا 
ن العلم والقدرة . والحياة والسمع والبصر › راکم والجلال والا كرام . وهم 
و يفرقوك بین صفات الذات › وصفات الفعل . ويشبتو ن کذلات صفات جبریه 


ول 


مثل : اليدين » والرجلين والوجه ولا يؤولون ذلاك إلا أنهم يذهبون إلى تسميعما 


صفات جبرية . ونظرا لأن المعترلة قد نفوا الصفات بيا ذهب السلف إل اثباعباء 
وقد بالغ بعض الستا ف ات الصغات ا رد الفعل هذا » إلى حد 
إل . بصرة ات امحدثات واقتص ر ج على صفات دلت الافعال٠‏ عايا : 
ا السلة تيجة لذلك إل فرت ن e e‏ الاغطل 
لی ع ا و ا م : Y‏ یشہه شىء منہا » وقطعنا 


2 


( اغالات : ج ١‏ »ص 1۷ ۱۸3 . 


کار 


بذلاك » إلا أنا لانعرفب معنى اللفظ الوارد فيه مشل قوله تعالى : « الرحمن على 
العرش استوی » » ومثل قوله : « نحلقت بیدی » 0 : ١‏ وجاء رباك ؛ إلى 
غير ذلك ). 

وقزر هولاءِ ا يسوا مکلفین معرفة تسیر الآيات السابقة ت ەيلىھا ¢ بل 
التكليف قد ورد بالاعتقاد ان الله سان وال لا رياف له » وأنه ليس کمغله 
شىء 4 وذلاك قد ثبت يقینا . 

وجاء جماعة ء i‏ » فزادرا عل ما قاله السلف » فقالوا : أنه لابد من 
هله الآيات على ظاهرها > ور وا تفسرها وردت › وذلاك بغر تعرض 

للتأویل و توفف ق الظاهر : ولقد وقح هولاء ف التشبية | اصرف ¢ وذلا على 

حلاف عقيدة السلف(') . 

ولقد ادی ظهور المعتزلة بالفعل « وكذلائ المتكلمون من اللف إل رجوع 
عينه ذهبت جماعة من السلف إل التفسير الظامر ٠‏ فوقعت فى التشبيه الخالص 

أما بقية السلف الذين م يتعرضوا للتأريل » ولا استدفوأ للتشبيه » فمنهم : 
مالك بن أن رضى الله تعال'(). ولقد عبر مالاك عن هذا الموقف بقوله : 
J ۰‏ اا معان وکت هول » کک به واجب »› لسال تنه 
اا عل ال - شش ویو جب 9 ا سام ب بلك ٤‏ دون ا أو ل ا ۾ حخوض 
فى تلاك المسعلة . وإذا كان الصفاتية قد غالرا فى اثبات الصفات لله تعالی کرد 
فعل معارض للتصور اکعتز الذى اح ع اهمال النظرة الماصدقية فان 
معمر بن عاد السامى تد -حاء بفكرة : ( المعافي ) امير الح ٩‏ ن مفاهم 
الصفات بوجه جاص وبين دعانى الإلفاظ بوجه عام ی : دید معنی أ9 
مدلول دشباین مټایز لکل أا ولکل شی 


)0 الشهرسا ا ٠‏ الملل والنحل + ۱ :سر ۱۲۳ د۲ا . 


)ل( مالاا ا : الامام : أب عا الاه مالاك بن ا ن الأصبحى لات امام دار اضشجة » وأحاد 


الأئمة الاعلاہ : توف بالمدينة ٠‏ «دفن باق س تسع وسبعدن ومائة ( شارات ت الذهب ول ۲۸۹ ).۰ 


ولقد' أدى بنا الحديت ف البداية غن فكرة « الاحوال ٠.عند‏ أي هاشم إلى 
ضرورة عرض صورة عامة البداية مشكلة : الذات والصفات » فاأوردنا التصور 
المسيحى الذى انى للتثليث › وتصور المعتزلة حاصة : العلاف والنظام » ثم 
الصفاتية » ثم الآن قبل الوصول لأحوال بى هاشم لعانى معمر . 

لكل هذه" التصورات صلة مباشرة بأحوال أي هاشم . 

وبالىسبة للاقانم > ذهب البعض إلى أن فکرة ال ا 
اله ےا ا عن أقانم النصارى » فالأقائم اننہت إلى التثليث 
خلض أبو هاشم من راء عرضه للأخوال : للتوخيذ المطلق » وذلاك علارة على 
اختلاف. كامل فى فكرتق : الأقانم » والأحوال » وف مضمونمما وأهدافهما . 


وأما عن أفكار العلاف والنظام والصفاتية » فهى تخدم موضوع الأأحوال فى 
اعظاء صورة" لعطور “مشكلة الذات والصفات حتى تنمى بغكة : الأحرال . 

ای ی عر ا ا ع ا ا 
الجانب المغهومى ا بعاد النظرة الماصدقية عند العلاف والنظام . 


هذا من ا > ومن ناحية آخری عرض فكرة الان لدی i‏ بن 
عباد السلمى() ل بعض الباحثين کون ان ر قد آدنا ل فکرة العا 
لیعلل قيام الاعراض واه ۴ “أنه قرر ان صفات الله معان » ولا نجاءِ أبو 
هاشم انان شک الأحوال ل وجد ف « معالی. معمر ٠‏ تستلسلا لا نہاية 
a a‏ 
أو چ ) بالاحوال 0 : 


ولکننا E‏ ند ما الف الرأى السابق 0 وسنصل من اال عرضنا الى 
eS‏ کک 
رالشکل i‏ ھی معانی مور او 2 


)١(‏ هو : معمر بن عباد السلمى + من أشد المعتزلة فى تدقیق القول . بنغى الصفات ٠‏ وهو من الطبقة 
السادسة من رجال المعتزلة توق عام ۲۲٠١‏ ه [ وانظر : المنية والامل : لحقيق الدكتور / عام الدين محمد » 
الملل والنحل حى ٠ ١‏ ص ٠١‏ ] ۰ 


خن ند تحلیاد منپخیا لننصه للنصوص !ل تى عرضها : الأشعرى والشهرستالى ٤‏ 
والبغدادی 4 وابن حزم عن فكرة امعان ¢ وقد ت من نجلال معا له ده 
:اللصوص »ال معمرا لایقول بان الحوادث لانہاية ها کا ف ظن البغد اد »ولایذکر ن 
الاعراض ں غیر متناهية » بل ان المغان المسببة للأعراض ھی i‏ غير متناهية ‏ 
و ذلا ۷ يقول معمر إطااقا بوجود حوادث لا حصا اله تعال . وكذلاك احمل 
اللررستان 2 حن :در ان ن معمرا يقول : بأن الأعاض لا تتاهى : فی کا ل تو ۰ 
وان کل 0 » فانما يقوم به لمعنى وجب القيام به » ون ذلث یزدی 


ای التسلسل ¢ ون اللدكة حالفت السكون بمعنی اوجب اة لإ بذاتپا » 
وکذلك مغايرة لمل 4 وتضاد الضد › کل ذلا عنده لمعنی . 


اشر ى :ا ةة > لا یقول اطلاقا بأن الاعراض لا تشاهی ف کا ل نوع » وان 
E‏ محل » فانما يقوم به لمعنى وجب القيام به » ون ذلك یودی إل 
التسلسل » وأن الحركة خالفت السكون » عنى أوجب الخالفة لا بذاعما » 
E‏ ذلا عنده لمعنى . 

ومعمر فى الحقيقة » لا يقول اطلاقا بأن الاعراض لا تناق فى كل نوع » وإغا 
يقول بأن المعانى لا تتناهى » وامعانى عند معمر » غير الأعراض 

o 
. ھک وموتا ۾ من ناحية آخری‎ 

ومعنى أدق : فلقد حل معمر بفكة العانى مشكلة : التغير واشبات › 
الأضداد . وبالاضافة إلى ما سبق » نحن نجد صورة حقيقية لعنى المعافى 

معمر من واقع نص قدمه معمر نفسه بقول فيه : « إن صفات الله معان ! 
وي هذا النص أن المعانى. هى الصفات الاهية » وهذه المعافى بسيطة › وذلاك 
لان صفات الله بسيطة : وهذه المعانى غير متناهية العدد » وصفات الله غير 
متناهية العدد » وهذده المعاى لا إلى غاية ٤‏ وصفات الله إلى غاية . 


ومن ا ی ف و و ا 
شىء إلى غاية » فيما عدا شيعا واحد. إلى لا غاية هو : المعانى أو الصفات 
الاهية . 


Jol 


ومعنى أكثر دفة » نحن أمام أروع تفسير للقدرة الامية التى حى الذات 
اللامتناهية » وهى وحدها مصدر الفعل » وهى وحدها مسببة الحركة والسكون › 
ولموت والحياة . وهى وحدها البسيطة المبداً اللامتغير الثابت فى الوجود ولكن عنها 
يصدر التغير ف الوجود : 

انتہی معمر إذكن طبقا للتفسير السابق قول ت بالمعا. والصفات 
اللامتناهية : إلى الذات الاهية › وهذا ي ينفى التسلسل اللانمانى لفكرة المعانى » 
بمعنى عدم انتهائها لغاية محددة . فعلى الرغم من أن المعانى فى ذاتها تتسلسل إلى 
ما لا ینتہی کا » فانها من الناحية ا ی ا الله . 

ونحن من وراء هذا العرض لفكرة المعافى عند معمر نتتمى لنتيجتين حاممتين 
ما أرما البالغ فى فكرة الأحوال : الأرلى : أن معمر ۾ ا 
be‏ نہاية . وڏا فحن لا ز نوافق هؤلاء الذين م ( أن ابا E‏ ااب جاء 
بفكرة الأحوال ليحل بها هذا التسلسل اللانہاى عند ؛ ١‏ 

الثانية : أنه قد اتضح من ن عرضنا السابق » أن معمر قد فسر الصفات 
بفكرة المعالى » وقدم هاشم أيضا فكرة : الأحوال فس ا الصفات 
ويقدم الحلول مذه الفكرة كا يراها » لا ليكمل فكرة معمر . وهكذا نقترب فى ' 
أحكام و زمنی وعرض :مقارن لمشكاة الذات .وعلاقتا بالصفات »> من 
أحوال : أي هاشم الجباق.. ولكن.» حتى نکون ملاصقين هذه الفكرة تماما » 
نعرض لمفهوم ل ا ا حوال » حيث تشترك الأحوال مع 
فكو : ١‏ شيئية ا ف التصورات والمعانی » والاعتہارات الذهنية التى 
أن ندرکھا رغم آنا غير اشد أو ملموسة . 


0 شْيعية ٠‏ المعدوم (« ف صورتہا التى .جاعتا ۴ ا خحصرم المعتزلة من 
آمثال البغدادى > والاسفرايينى > قد عزلت المشكلة ‏ على حد تعبير. 
الكو | جد صبحی ن عن ا ا الموجودة اوعن تیار ا الفكر 
المعتزل . 

ی اس ا ا نظرية ابستمولوجية ( نظرية معرفة ) تتعلق 
ببحث مستلة : هل الاهية تسبق الوجود » وهل ..للكليات او جود ساہق !عل ي 


الحرئیات ؟ 


oY 


تنقل اذن » هذه النظرية من نظرية فى الوجود ( متحققة وموجودة ) إلى نظرية 

فى العرفة ( متصورة ومكنة ) ويرى أن الأشعرية قد وضعت هذه الصياغة : 
« شيئية المعدوم » لوضخح المعتزلة فی موقف یر الاستغراب() . وهذا ما فعله 
ال البغدادى والاسفرایینی > حیث انتہوا ای َد قول اا ) اب و على ) وابنه 
) اب و هاشم مع المعتزلة : : أن الجواهر عاض کانت فی حالة 2 اعراضا 
وجواهر > والسواد سوادا ( ) وقوضشم : 


) ان هذه الصفات کاها متحققة قبل الوجود » و وجد ل یزدد فی صفاته 
شيء.» بل هر الجوه ر والعرض والسواد ف حالة الوجود عل حقائقهاالتحققة ف 
حال العدم . 


ویعتبر البغدادى » والاسفرایینى هذه العبارات من شیخی المحتزلة تصرځ بقدم 
العام . 


وی ذهب د . صبحی ال أن کل حاولة للسببة قدم العام ا من ا شيعية 


. المعدوم (المغلوم ) غير صحيحة » والتوفيق فا غير موفق‎ ٠ 
. ويقدم نصا للقاضی عبد الحبار الهمذالى یقول فيه : ( إل المعترلة يفردون الله‎ 
بالقدم وا الالوهية عن القدم »› قديم عندهم فهو إله ل القدم صفة‎ 


ذات » رالقاثل فى صفة الذات » يوجب جب امائل ا ا 


یعرش ليا وجهة خحاصة تتمشی رصوق افك کر امعترلی العقلى ف 


امترل 4 اقام م الفاح الب ٤‏ آوضحنا عا العقلية > ومن اا 
o‏ 


الشيئية عند الأشاعرة : الشىء لبد من اشتراط الوجود فيه كى يفت له سىء »۰ 


او يمل سعايه شىء u‏ وهذا الموقف الأشعرى ينغق ماما ص نزعتهم التجريبية وعند 


شی و سي ل کک کک ما نك » فالثبوٹ 


. ا١۹ فی علم اكلام > د .امد صبحی ص ۱۹۳ س‎ )١( 
. حلى ۷۷ ف الدلالة على وجود الله‎ ۲٣۷ ص‎ > ٤ ر المغنی : ج‎ 


۱ 2 op 


il 

ili 
fi 
HH 


القضية ليس من نضرررى اف عن ٠ SE‏ الررط أعم من الوجود » ومن 
م 9 1 ا أننعنقية فى القضية ليس من الضرورى ان ا عن وجود › ل 


وعند i‏ : الشیء : کل جسم › وہذا فالله جسم مادام شيعا . 

والعلم عند انعتزلة طبقا لا سبق » يتعلتق جا فى الاذهان وما فى الأعيان . أما 
عند الأشاعة يتعلق بالاعیان فقط . وہذا يفسر « المعدوم » الذى ماه حصوم 
المعتزلة بهذأ الاسم ا : الذهنى . ی أن التصورات الذهنية وان کانت 
معدومة » يمكن الحكم عليما باحكام ثبوتية » أو بالأحرى أن تكون موضوعات 
للحمل أو الاسناد فى القضايا . المعدوم اذن طبقا هذا التفسير عند المعتزلة : 
المعلوم الذهنى المحدوم العترل اذن › ليشن هو التحقق إل لنحقق العينى لوجر للاشياءِ 

المعلومة » وإش هو ك أو المعانى الذهنية التى يكن أن يتصورها 
کل 5 يعلم : 
اراد العترلة حل مشكلة أزلية العلم الاهی المتعلق بالموجودات إلمحدتة 

بوجود ذهنی تتصورات هذه اك سابق عل على وجڌها العينى 
تكون فيه حلا للعلم » ثابتة معلومة لدى الله ف الأزل » وان كانت اعيانا 
معدومة 0 


ول وجية نظر أخرى للدكتور / أحمد صبحى نجده يقول : 
« ويبدو أن الوضع الفلسفى الصحيح مشكلة شيئية ا محدوم بعد أن أشار إليبا 
بو تحت 2 : الأحوال » أو امعان القائمة فى الأذهان ١(١‏ . 


ا 


فى اسحقيقة قب خن العبارة السابقة ر اقا لا ارأی اسايق 
اذى ذہ فسد 'لبعفط ہا وجرد فی ر . ولا بالعنی الى أ وره د. ES‏ 
ll‏ غير التحةقة . فالخحال ۴ تین لا ت و تایان ا ¢ د 
١‏ شيغا : » ولكنه ١‏ كينية » لا تكرن عليه الأشياء من اشتراك أو افتراق 
غات 


١‏ ف ضصہ لک“ 


۰ ص۱۷۵۰ . 


15٤ 


وعلاوة على ذلك » تبقى شيئية المعدوم كفكرة متعلقة بالأشياء المعلومة : 
معانى كلية فى الذهن › بينا تقوم الأحوال على اعتبارات ذهنية ال 
ملموسة E‏ » موجودة ومتمین e‏ . الأحوال اذن » حص 
ارد 4 وأحرال رق" 2 1 به ه الأشياء تټاثل رتشاب 4 وما فيه ٠‏ الأشاء تنفرد 

٠‏ وفى اعتتقادنا ¿ أن وجه الشبه أو الاشتراك بين الأحوال وشيئية المعدوم يتمثل 

فی قیام کل منہما على فكرة : المعانى الذهنية المدركة وتفترق الفكرتان فى شىء هام 
وجوهرى : فالاحوال تقوم على اعتبارات اشتراك وافنراق فى الذهن » ولكن بين 
اشياءِ 2 وستحققة . , 
متحققة ف الوجود أو قالمة فعلا ° TE‏ هاشم ابال 
ا e‏ ذلك لان فکرة ی u‏ قد 
جاءت فيما يتعلق جمشكلة الذات والصفاتِ مغلة لبعض التعديل لأفكار سابقيه 
من رجال المعتزلة أمثال : النظام ( ۲۳۱ ه ) » العلاف ( ۲۳١‏ ه ) »> ومن 
قبلهما واصل ( ۱۳۱ ه) . 

ولقد ا ا هاشم » أن هذه ا غير كافية › بوهدا اخحتلفی مع بيه 
فی تصور العلاقة بين الذات والصفات نمثلا فى فكرة N‏ 

ففيما يتعلق بتصور صفات الذات » اثبت كل من a‏ 

ارادات حادثة لا فى محل ET‏ إذا 

ا ا حیث أنه لا ف 
حل () , 1 
TT‏ اا من خوئنه امتح 
يزيد فی ملکه الادحار » ولیس هو و الأصلح أو الألذ » بل هو الأجود- فى 


ر الق ید اوی س اا اللو ی ا 


OO 


العاقية ٠‏ اش فى العاجال . واختلف الشيخان فى معنى بعض الصفات 
الاضية فعحند ای على : عام لذاته » قادر حى لذاته . 

وطبقا لا قرره أبو على فتفسينا معنى.: عالم لذاته وقادر لذاته » أنه لايقتضى 
كونه سبحانه عالطا صفة هى : حال العلم » أو حال : يوجب كونة عالما . 

وختلف الأمر تماما حسب مذهب ألى هاشم » فعند أهى هاشم هو عالم لذاته 
پمعنی أنه دو سوا ھی : صفة معلومة وراء کونه اتا موجودا ( قعل الصفة م 
الذات لا بأنفرأدها . 

مېا »> فلقد اتبت بو هاشم احوالا ھی : صفات : 

کانت وجهة 3 ای عل الحبای اڏذن بالنسبة هذه المسعغلة ا ¢ ساس 
حلاف بینه وین ابته : بو هاشم . وكانت فكرة الأحرال الى أحدثها أبو هاشم 
لیبشهھا تعسوره TT‏ العميقة بين : الذات »› والصفات › هى اخر 
وأعمق مفهوم يناقش وجلل : صفات الذات » وأحكام المعانى المتعلقة بالذات »› 
رده خان « وتلا وال 


هذه : أحال اشتراك » وتلك أحوال افتراق وھا ھی : احوال اہی هاشم 


ف 5 ها ٤‏ أحوال ا هاشم ھی a‏ به شرف الأشياء 4 وما به 
تنفرد ولخت نختلف عن بعضها الاخر 

RO EN 

والثانية : أحكام لعانى قائمة بالذات . 

تق اموجودات اذن فی ( حال ) معین » وتفترق فی ( حال ) آعر .9 

تصورها ف موجودة 7 معدومة 

ومعنی ڌلاك عندنا : انا غیر حسموسة فى الشاهد »› ولا معدومة عدما مطلقا » 
بل هى : متحققة قائمة بکیفیتہا یدرکها العقل ويميز بينها » ويعرف معناها الذي 

الخال ادت غ ا هی ف دابا شو عل همان راغات ا ا 
معان أو أحکام لعا قائمة بذوات موجودة. ومتحققة بالفعا 


1٥٦ 


تحدید کاما ل ذه الفكرة لئ تحليل لاجزاء كاملة من النصوص التى اوردها 
ال لشهرستانی فی٠‏ كنابه : نہاية الاقدام فى علم الكلام خحاصا بفكة : الاحوال . 

ا فا e‏ ال شهرستانی. عن u‏ : یقرر متشقا با ا 
سا : ۰ 
ويك اسان من اة الأحرال : ٠‏ بو على ا 
واصحا به . ومن المنبتين : ابو بکر . الباقلالي » وأما امام اخرمین فکان من المنبتين 
فى الأول والنافين فى الأخر() . 

ول يثبت الاأشاعة الذين اعتنقوا فك الأحوال عل حال » فقد .انکرها 
الباقلانى أو > ثم اعتبقها yT‏ المعالى الجوینی آلا > م نفاها . 

ورا کان الحانب الوجودى المتضمن ف قيام الجواه. والاعراض. » وف کلام 
اى هاشم عما مرها وخمعها معا » هو الذى جذب الأشاعرة بمذهبيم العينى 
للأحوال . فلقد تكلم ان و هاشم الجبای عن أحوال. لموجودات قائمة متحيزة . 
فعا لى الرغم ص ان الأحوال نفسبها غير موجودة وجودا عینیا إلا آنا تيحقهة E‏ 
موجودات عينية » وهذا هو معنى قول بى هاشم بوجود الاحوال ... إنا تمثل 
علاقة أو أحكام بين أعيان قائمة بالفعل . 

و ا ف و ا ا 

| س ما يعلل : وهى أحكام لمعان قائمة بذوات . E‏ 

۲ مالا یعال : صفات ولیست أحكاما للمعاى 

١‏ والقسم الأول : ک حکم لعل قامت بذات ايشترط فى بوا الياة عند 

ہی هاشم » ککون ایی : حیا » عالا » قادرا » مریدا » میعا » بصیرا . لان 
کونه حیا عا يعلل با اة والعلم ف الشاهد . فتقوم انحياة حا ل وتوجب کول 
امحل حيا . وکذلات : العلم > والقدرة والارادة :> وكل ما یشترط فی وجوده الحياة . 
وتسم هذه الالحكام : أحولا وھی ٴ : صفاتٽت زاڻدة سا لى المعافى الى أوجبعبا 9( 
() فاي الاقداء : ص ١٣١۷‏ . 
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\o¥ 


للحال » أن أبا ا یشترط ف اكا المتعلقة بالذات : e‏ الحياة ها فى 
الواقع الملموس ( الشاهد ( ووقوعها ف ) محل ( وهذه a‏ وال ا ا من 
م > بال ل اجا . هذه الصفة الحية الواقعة ھی التی تعطہا 
حالا حاصا هى عليه » متميزة به . هذا الحال غير المعانی » بل زائد علا . وهذا 
الرأى لأبى هاشم يحالف رأى القاضى الباقلانى الذى نفى صفة الوجود عن 
الموجود > بل رای ان الحال : ھی الى تخلو من صفة ة التحقق الفعا لی او وجو ۰ 
حتی ل و استدعی ا اجاب الحياة وضرورتا ف الصفة 

الباقلان اڏن » یری ف الأحرال معا متصورة ذهنية ¢ لايازم فیا الوجود 
المتحقق لکى تنعت بنا حال . 

وهذا الخلاف بعینه بین آهى هاشم › والباقلانى هو الذى يوضح فكرة : 
الوجود أو التحقق القام لاگحوال ¢ ولیس جرد و-جږد ذهنی فحسب ویو کد هذا 
امعنى ما قرره أبو هاشم من ضرورة وجود « البنية ) » كشرط أساسى فى المعافى 
ا توجب اللخياة فیہا ل والبنية لاشات واقح ملموس متحفقق ٩‏ وهو غير امعان 
المعصورة . فالحال إذن بهذا المعنى : تحققى أو صورة معينة مشخصة ف ( الوجود ) 
e‏ 

النص التالى يوّكد المعنى الذى أشرنا إليه نفا : « ولابن الجبانى فى المعحرك 
اختلاف رأى » ورا يطرد ذلك ف الاكوان كلها . ولا كانت البنية عنده شرطا 
فى المعانى التى تشترط فى بوتما الحياة » وكانت البنية فى أجزائها فى حكم محل 
واحد فتوصف : : بالحال () . 


وأما القسم الثافى للحال فهو : « كل صفة اثبات لذات من غير علة زائدة 
على الذات تحير الجوهر ¢ وکونه موجودا وون العرض : عرضا 4 ولونا 4 
وسوادا ¢( . 

القسمان السابقان للاحوال اذن : الصفات المئبتة. للذات من غير علة زائدة 
عليبا . وأحكام المعانى القائمة بالذوات ها حالان من الأحوال : احداها 


. ١١١ المصدر السابق : ص‎ )١( 
ر س س‎ 


(۲) نہاية الاقدام : ص ۱۳۳ . 


1e۸ 


) حال.) ابشتراك 0 والاحری ( حال ) فتراق .ما به يتفق الحوجود وما به یټایز ˆ 


eT 


> وهنا عبارة تقول : J:‏ الأحوال ع ا یت موجودة > معانو ما ي 


ل ھی آشياء ٤‏ ر توصف رصىفة م 0( 


مله الباق تشب بال ما ق لام E E‏ متحفقة أ 


موجو E‏ معدومة : : لأا موجودة في اقا ز والاشتراك المتحقة ف ادات 
ی آشیاه ر ابا نات سکم ا وذلا لن 


ق و الأحرال e‏ 
الخال وصفات الاجناس والانواع : ويطبيق الحال فى جال الاجناس والأنواع › 
جد مغلا أن الانسان غاز فی جنسه بصفات معينة > فهر ب بے بان الناس 


ات أساسية» .ويختلف فى أخرى » وتلك الت ففق شا ٭ ھی الى 0 


يتفق مع جنس الانسان » ويندر ج نحته » وتلاك ا لی تلف فیا هی التى جعا 
E yS‏ بك 


ر 


الموجودات ڀقول النضص. :عل لسان. مشن الخال ( :¥ العقل يقصضين ضرورة : 
ان السواد والبياض يشتركان فى قضية وهي : اللونية » والعرضية . ويفترقان. فى 


ر“ ك 


e‏ .بعلا ٠‏ ذلاث. ع نص فده عن قضية الاشت اڭ والافتراق بین 


E‏ : السوادية » والبياضية » فما به الاشتراك غير ما به الاقتاق » أو 
غيو » هنا فى هذا النص نجد تييزا بين ما تتفت به الأشياء » وين ما تختلف فيه » 


أو ما ټشترك فيه وتنفصل » فبالشسواد والبياض تختلف ف ال و نېا ونتشق فی انتائها 


ا واحد » ونوع واحد . 2 

واضح هنا » أن الخال کا سبق ENE E‏ 
( حال ) اتفاق » وهذا ( حال ) اختلاف وهو الذى. بيز بين الطبيعة الخاصة 
للأشياء ٤‏ 3 هو تلات الفروف والاعتبارات الذهنية العقلية المعحققة » والتی 
يتصورها العقل » ويدرك آنا سبب الاتفاق » ومرجع م الاحناذف من النظ ا 


(۱) تفس العمدر اسايق : ص.۳۳ . 


0۹ 


العامة والناصة . ويعارض نفاة الأأحوال' الفكة السابقة » ويذهبون إلى أن الاشتراك 
بين الاشياء »> لا فى شىء كالصفة مما » وإغا. الاشتراك يكون باللفظ الدال على 
احنسية والنوعية والعمه نعموم . . ويستطرد ١‏ النفاة : ۰ 


« والاشتراك ليس يرجع إلى صفة هى : حال للسواد والبياض » فان حالتى 
العرضين يشتركان فى الحالية ولا يقتضى ذلك ثبوت حال للحال » فانه يؤدى 
للتسلسل فالعموم كالعموم » والخصوص كالخصوص ن هذه الكلمات » يبدو 
منطق النفاة واهيا متداعيا فهم یرجعون الاتفاق بين ا إلى اشتراكها فى لفظ 
واحد يطلق علا »> لا فى صفة مشتركة موجودة أدركها' العقل » وتعارفت عايما 
العقول . 

وبدیہی ان الحدود العقلية تسیق الالفاظ . المتعارف علا » قانه لدی ادراکنا 
باتقاق ف صفة معينة الايا زضعه کک فالانسان مثالا 


مر e‏ العامة للانسان ا الخاصة ' ج e‏ 
الالفاظ المجحردة » هى الحدود الفاصلة بينه وبين الاجناس الأحرى . والدليل الذى 
تقدمه على ذلك أننا لو رأينا كائنا أخحر غير الانسان » لا نعرف اسمه أو حتى 
اس الف الد در ت فاا ندر ا ت وال وهل هه اه لین 
بانسان . ذلك أن التصور العام لشكل الانسان وحدوده » هذا القصور الذه“ 
نجعانا نرفض الأشياء التى تختلف مع مفاهيمها » وذلك بفضل الحدود التى تميزها 
a a‏ من هذا الفيير بصرف النظر عن معرفة الاسماء من عدمه . 
والدلیل الثانى على صدق ما نقول » هو أن اسماء المسميات تختلف من هجة 
إلى أخرى ومن لسان لآخر : عرلى » هندى » أمريكى ومع هذا فمفهوم الأشياء 
كلها واحد : الانسان ف کل اللغات هو الانسان > والحیوان هو الحیوان بل 


الاشتراك و فى صفات معينة .لا بقفضل الالفاظ الوضعية ! 


وا اشد سذاجة هذه العبارة التى قاها النفاة : 
فالعموم کالعموم وا لخصوص کا فص وص . 


وبطبيعة ة الخال يقصد لاء من وراء دران العبارة أن مرجع کل ذلاكک إل ا 
اللفظ » وهذا ما أبطلناه نفا افو ذلك ا كانت هتاك حدود عقلية ۲ 


e 


وانتفت الادلة القطعية على المدلولات ! وبفهم خاطىء يقرر النفاة : أن قول مشبتى 
الاحرال بان الاحوال Yo:‏ موجودة Ys‏ معدومة ( نجعلها متناقضة .. 


والحقيقة أن من يفهم هذه العبارة ا سبتق وأوضحنا معناها» لا جد تناقضا 
فھی غير موجودة وجودا عينيا بل ذهنيا متحققا » کذلاف لأا متحمَقَة ومتصورة 
فهى غير معدومة . 

الحال اذل » صفة معقولة للجوهر والعرض فھی ہا متحققة «معلومة 

والحال : اعتبار ذهنى يتمثل فى الاخحتلاف والاتفاق الموجود المميز للجواهر 
اعرا باعتبارو صفة ميزة » وهر متحقق بالمعنى الذى سبق وأوضحهاه فى 
الذهن 

هذا المعنى أو الاعتبار يظهر ا فى الفرق الذى نتبينه جلف صفات 
الذات . وتسمى صفات زائدة عا ا لتى أوجبتا > وھی أحکام لعا قائمة 


ا 


ویضرب اا الال لذلاف مثا بالحركة « ی الصفة المميرة لتحا 
والنى تارکها بعاد أن نعلم حركة المتحرك .. 2 ندرکها انا وھی اة لنحركة 
د کک الذات بذاتہا با سمه ای مناه ا 2 إا 


ا ست و ت لفيا ولا موجبة لذات مثلها » فلم يبق إلا أن تكون 
E a IE E a‏ عل العانى التى أو 
الذات أى هى : احكام لمعانى قائمة أصلا بالذات 


هذا"الحال لا يعرف بانفراده . وإغا مصاحبا. للموجود » وبذا المعنى أيضا 


3 


9 معاومة ۽ مو جودة عقليا ومدركة جا تظلهر“ ن عغایز بين المعلومات 


/ 


والاضافات . فانما ترجع إلى الفاظط مجردة » ليس فيما. علم محقق » منعلق ارم 
حقق ۾( , ا 

هذه العبارة تشیر إلى آمر ذو أهمية ا ا NES‏ 
قائمة على واقع موجود متعجقة > يتمثل فى معلوم موجود وعلم قائم ی اا 

ست قائمة عل اعتبا رات صورية انس والاضافات . واا بالرغم من کا 
صنفة معقولة حقا فانبا صفة مميزةوقائمة عن وف ملموس متحقق ف الوجود 
ولیس ذهنيا أ صوریا وهذا سقط دعوی نقاة الأحرال حین قرزوا J) ٠‏ إن الوجوه 
العقلية اعتبارات ذهنية وتقديرية لا e‏ ذلات صفات ثابتة لذوات وذلاك : 
كالنسب والاضافات مثا : القرب والبعد فى اجو «. 

ا و رن 

.0 أراد فا الأحوال إا إذن » أن يشبموا طبيعة الأحوال بالنسب والاضافات :عن 


وحن ہذا .الخدد نقرر أن الالحرال ت تخعلف اما عن تلاف انمت والاضافات 
فالا ترجح إلى الفاظ جردة »> لأ تستند لعلاقة حققة واقعة »ف تڪ ان 
الأحرال تقوم اساسا بان موجودات متميزة متحققة : وھی مہا لن الغاظا 
جردة » وإغا هی جره قائم من هذا الوجود » تتمة ی معان وصفات قائمة تايز 
پين دوات وأعراض ملموسة مدركة موجودة. 


را کا 


تبڍن وتوضح معافی وصفات ا : صفات عامة » > وصفات » تلاك 
الضفات التعلتة بالذات ھی اال فا تتفق » وف أحوال آخری ل2 

م الالفاظ إذل ن للدلالة عل الصقات والخصائص المعينة م الأحذ' ف 
بان هذه الالفاظ ليست هى فى ذاا التى تعين الحدود إنما تعينہا الصضاات 


1 إن الحدود 9 تستغنی عن عمومات الفاظ > تدل على ضفات عموم 
الذوات > وصفات خحصوص تلات أحوال ا وجوه و عقاية , 


, ۱۳۷ تباية الاقدام : ص‎ )١( 


)( ايه الاقدام :ج 1۳۹ , 


TY 


ابطال فكرة التسلسل اللانمانى فى الأحرال ٠:‏ 
را هنا يغرج به نفاة الاحوال رذلك E‏ 
فكرة الاحوال ٠.‏ ويؤيد الشهرستانى هذا الرأى فيقول : 


ا 


» إن وجود جرد مطلق عام غير ختلف › کیف يتصور وجوده ؟ Ch‏ . 


وتلك عبارة دخيلة عل فكزة الاحوال » وذلك لأننا. بصدد فكة الالحوال 
لا نتكلم عن وجود » جرد مطلق عام » وإنما عن : 
ضفات للذوات قائمة بها » وهى متعلقة بوجود محقق معين » وليس مطلقا . 
هذا الوجود قاثم با لحواهر > وهو بهذا المعنى وجود عام مشترك بينها . ويستطرد 
الشهرستالى متا عبازته السابقة قائلا : « فان كان الجوهر علا له ( أى للوجود 
المطلق ) فقد أبطل عمومه العرض » . ۰ ت ا 
N N EN e e‏ 
إا تميزها عن بعضها وتبقى مع ذلك صفة العمرم المشتركة بين الحواهر قائمة . 
وکذلاف الأعراض « تشن خحواص عامة » هی أخوال مشتركة َ وتفترق 
بصفات معينة » هى احكام متعلقة بالمعافى وراء الذات » تميزها E‏ حاصة » 
فتبقى اذن صفتا : العموم » والخصوص ف الجواهر رالاعراض دون تناقض أر 
إبطال .فى قكرة الأحوال خاصة فيما يتعلق بفكة اللامتناهى فيا . 


وهذا نص يرد فيه المثبتون للحال على اخالفين بقوشم J):‏ الزام الجحال علينا 


نقضا غير متوجه » فان العموم والخصزص فى الحال : كالنسية والنوعية ف 
الالجناس والانواع > فان الحنسية و ف الاجناس ل نجنا > حتي یستدعی کل 


TS‏ ل 


اتساسل ولیس يلرم ع .هن ا ل عام أ يقول : للعاح د 0 


هنا ف رد المنبتين حقيقة ة واضحة ھی ': : أن ١اثبات‏ العموم والخصوص للحال 
شاه و تناقضش 4 ول ا ما الزمه النافون :التسلسل ای Yl‏ نہاية. 


2 ٠٤١ هة لاقيام من‎ (WY). 
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IE 


فان حال العموفية والاشتراك فى الاحوال » لا تلزم اثبات عام هذا العام 

a e‏ زا 
مالا نہاية . وها E,‏ قزل" 

م ن نفی الحال لایکنهاثبات القاثل' فى المتاثلات ¢ واجراء حکم واحد فیا 
جميعا › فاو کانت الأشياء تایز بذواتما المحينة » بطل القاثل ¢ ویطل الاحتلاف ¢ 
وذلك خروج عن قضايا. العقول . 

تتضصمن العبارة السابقة ». أشارة صريحة إل ن من نفی فکرة ت الالحوال » > .ققد 
فكرة ا الموجودات امحاثلة فیما تشترك فيه » وکذلاك عغایزها. فیما تفترق 
فيه . ذلاك أن الأشياء لا تايز بذوامما المعينة » وإغا تتايز بأحکام المعانى الموجودة 
بينپا » ولر کانت تایز بذواتپا المعينة » لبطل القاثل e‏ بين » ولتساوت 
جيعا ولم تختلف . ۰ 

م ُن مثبتی الخال ET‏ دلالة ا ۾ حیٹث يثېتون اشتراك 
الموجودات جميعا دون تخصيص لكل دات ق فكو لبد ذلك اا اع :: 


ل ' اب 
e‏ 


ك انان تایز بذواتپا العينة > لاستازم الامر اجراء حکم ف کل حکوم 
کف م وکا یک مره الاك ل أ رة اا عا واا 
اا لااك بن روات عاما لامكان اجراء الالحكام المشتركة » ولتعذر 
اجراء الالحكام الخصوصة لکل < کم حاص . 

والشهرستان بصدد المسغلة السابقة ا نفاة للخل : فیما یتعلق برد 
العموم والخصوض لالفاظط جردة. ( وجکمهم' پاجتلافب: ااوجودات بذواتا 
ووجودها . 


ویقدم لنا الشهرستانى مثالا » » التى لا تعقل › با د 
أن میز بین ما يصلح للأکل وما لا يصلح . .. وهذا ر یعنی انہا قد وجدت أخکاما 
افلا + مظاعت إن تدرکها بین ما تعودت ان تأکله » فسعت إليه دون معرفة 
ا تدل على هذه الانواع » لتقرما أو تبعدها عنبا . وإنما هى : الالحكام 
المشتک ركة أو : الالحوال ١‏ التى یز أشياء بعینہا f.‏ یفرفق الشهرستانى تفرقة 


EF 


حاسمة بن المعنى الذهنى .للأشياء ومدلول العبارة عن هذا المعنى : فا لمعنی الذهنى 
عند الكافة لا يختلف فى التعبير الفكرى الداخلى وف الدلالة على المدلول . أما 
العبارات فهى التى ا من ا إلى لسان. طبقا للهيجات اختلفة لكافة 
الث لشعوب 

وکن نقرر طبقا 1 سبق واٹبتناه ا عة أن الفكرة ا والمفهوم 
ا مشتركة بین ا وها معنی ا وصفات ری لعا 
وراء الذات » وهذا معنى اخر للحال . أى ها حالان : حال اشتراك » وحال 


افتراق . 


ونخقل بعد هذا لعرض وجهة نظر الشي رستانی » حیث ضع نفسه مشا 
وحكما على المشبتين والنفاة . فيقرر ا »> حین ذهبوا إل رد اللحوال 
للعبارات احردة » وقد ناقشنا ذلا تفصیاا افيما سبق » وأوضحنا عدم صسحته 


بالفعل . 


وف الوقت نفسه > يرى.الشهرستانى أن النفاة أصابوا حين قرروا : أن ما يثبت ` 


تعیینه .لا عموم فيه . 

وحن غثلف مح الث لشهرستانی ونفاة الال ا سبق » ذلاك ان المعين 
ب ج عادوة على صفاته المعينة هه و وغیږو ا صفات آخری عامة مشتركة . 
وأما بالنسبة میتی الالحوال » فقد ری الشهرستانی خطأهم ب ردوا الاحوال ا 


صفات ف الأعيان 


ونعن لا نری خطاً ف ذلاث ¿٤‏ بل إن ا مع التقسم .الذى آورده 


الشهرستانى لفسه بالنسبة ا الاحوال ف بداية کلای ا . فصقات 
د ھی ما اماه : ما لا ا > وهی اتی تشترك فيا الأعيان وتتفتق ' 


وف الوقت تفسه يرن ال اق & أن و أصباپرا حین قالوا. الاحوال ۰ 


معانى معقولة. وراء العبأرات وهى ‏ بعينما ما أسماها , ف تقسيمه المشار إ 
ما يعلل » وهى أحكام لمعانى قائمة بذوات . : 


)0( مايه الاقدام :+ ص Nh CN‏ 


(۲) ورد ذلا فی صن ۱۳۳ من ناية الإقدام "٠‏ 


والحقيقة أنه من وجهة نظزنا » وطبقا لفهمنا مفهوم الاحوال غند ألى هاشم 
لبا وهر صاحب الفكة ب أن الفكڙين التعلقتين. مسفلة الاحوال 
صائبتان . وأعنی هذا : الاحوال التى ترد لصفات الاعيان » والتى E‏ 
الميجودات ي فى صفات عامة مشتركة . E‏ 


والاحوال التى هى احکام لعانى » قائمة بالذات وهذه الالحوال اأحين ھی 
اسار ا المايز بالنسبة حال ا عن e‏ الأحرى » » وه ا بعینه 


ومعنى الأحوال فى الجال المتعلتق بالصفات الاهية ا تفهمها e‏ 
هو : أن الصفات التعلقة بالذات الالمية : كالعلم » والقدرة وغيرها . إنغا تشترك 
مچ کک الصفات e‏ المتعلقة بالانسانل ¢ E‏ ا 
عن مثیاتپا للمخلوقين a‏ الله هر غل الملم لاماق ¢ وقادرته 
تعالى هى قدرة مختلفة تماما عن قدرة الانسان.... إنها قدرة الله سبحانه وتعالى 
التى تنفرد وتختص ٤‏ معین ٠»‏ بخالف ائ .حال .ری ف معانا ».وهذه أعلل 
درجات 2 التى أراد أب e‏ آن يصل إلا فيما تعلق کک الذات 
اخلوقیر ... وتلا اظ دلالاټ الط ال ا ف علاقبا o‏ 
واج ر صورة لتطورها ونضجها على یا اى هاشم , C‏ ا بدت ولد : : واضل > 
والنظام والعلاف > بنظرة ا حالصة » کانت' محل نقد وانتقاد : 

هذه هى أحوال هى هاشم الجبانى لاشاك أا اختلفت ف التصور والمضمون 
والمفهوم عن سابقيه بل ولاحقيه من رجال المعترلة ۴ ا ات حال من 
الاحوال آقانم النصارى فشتال بین فكرة ‏ من TE‏ ومتکلم مومن ننتہی 
با ا ا بأعإ ى درجاته » وفك مسيحية مشركة انتہت بالتغايٹ.› 
نلاحظ اختفاء الأثر الیوتای تماما .. مصادر فكرة الحال .: نتناول كافة 
الاراء الخاصة بفكة الاحوال من ناحية المصدر الذى استقى منه أبو هاشم فكزه 
عن الاأحوال . ا E‏ 1 

يام be e‏ یدل e‏ وجهة 2 أن. أا الجبای قد 
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إلى ما كان فى عصر الجباى من ازدهار لركة النقل والترهة المشهوة فى العصر 


العباسی التی بلغت اوجھا ‏ کا نعلم ‏ أيام المأمون . 

ویقرر الشھرستانی : أن الفلاسفة الاسلاميين من أمثال أى هاشم > قد مزجوا 
کلام الفلاسفة بعلم والشهرستانى يعنى .بالفالاسفة هلو :: الفلاسفة 
اليونانيين ۰ حیٹث يقول : 

» إنهم أخذوا من أصخاب اميول . مهبم فيا » فكسوه فسئلة المغدوم‎ ١ 
وأصبحاب حم بين من اثباث یول جردة الصورة وحنو من‎ 
O التصو رات ف الاذهان > ¢ ولوجردات | ف الأعبان‎ 


الفلسفة الونانية e‏ ¢ ا ER‏ اخر 0 أن هذا ارج فد م 


در فهم أ إدراك حقيقة' ومغزی. ا فلسفة اليونان A‏ 
والحقيقة أن e‏ » قد جانبه الک من توفيقه المعهود i‏ هذه 


8 الفلسفة الأسلامية ا هو e‏ لم اكام . فلققد E‏ فلاسفة الاسلام 
مسائل تعاد جديدة بق عل طريق .البحث العلمى ٤‏ ارتادوها فى جدة وعمق › 


واستمدوا مادتها من التراث الاسلامى عامة » والقراب والسنة على وجه الخصوص . 


وتبلورت هذه الأعمال وظهرت واضحة. جلية فى عام أصنول الفقه . 
TS‏ تأثیر 


فيا عرضوا له من سسنائل :الكلام ‏ للفلسفة, اليونا 


ول بخلط أبو هاشم الجبالى » علم الكلام بالفلسفة u‏ عن فهم غير واع › 


وإنغأ هو أن شعنا الدقة ف التعبير ٤‏ قد عمق كتير من المفاهم عن منطق ارسطو 


ف براعة فائقة › واف مدا الادراك هبکرا» وبدراسة متنقاة متبصرة : 


وحن 3 نستطیع أن جزم بان با هاشم قل ار بالمنطة تی 'الارسطی N‏ 
اليونانية » عن طريق ترجمة : ١‏ حنين بن اسحق » « العبارة ١‏ لارسطو. 


.. ٠١١ اشر ستانی : نہاية الاقدام » ص‎ )١( 


ie 
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الى اغد قبل عید ی هاشم ١‏ ولکن یکنا أن نقرر: ف حرص : أن با هاشم 
قد استفاد بالتأثيرات العلمية الواعية ال لت سبقته ۰ ول یکن ¿ اقلا أو مقلدا . 


ويمتل وجهة نظرنا السابقة هذه أصدق ل ¢ ما سبق وعرضناه 'متعلقا 
» بدليل اتمانع » لأ هاشم ف البرهنة على أن الله تعالي واحك لاأ ثا معه . 
حيث قررنا بهذا الصدد : إننا وإن وجدنا بعض الأثر اليونافن بين دليل 
ای هاشم وبرهان. الف الارسطى › إلا أن القواعد التى ارسي علا ا هاشم 
دليله ء تعاد عق جديدة وختلفة عن قواعد برهان الخلف » ج وان استخدامها قد 
اختلف » حيث قدمها أبو ھا یدل ا على وحدإنية الله تعالى . 

وما البغدادی » فانه يذهب إل أن السبب ف ظهور فکرق الأحزال: عند 
کای :اد اا هاشم أراد أن ييز بين العام وا جاهل » فقرر أن العام إنما يكون 
عا ك ما » ومذا وجب عند ای هاشم أن ایکون الله تعالی عل حال 
حال الجاهل معنى و صفة يكون الله تعال علا( . 


٠‏ وهذا الفهم من من البغدادى لأحوال E‏ الو ا 


شد أبو هاشم بان الأخوال ورا الذات الاهية » 'فهذا یکن الي الحقیقی 
عند آي هاشم » ونما أراد أو و هاشم أن يفرد الله باحوال معينة تفارق اال 
الوقن حال تفارق حال الجاهل » وإغا. حال ثفارق العالم » فالله تعالى عالم 
وعلنه نخالف علم أى بالرغم من اشتراك صفة العلم سبيحانه فى المعنى 
مع غیو أو الافظ الدال 


هاشم ا ل الال جاه" ا الحال ٠‏ مو جودة معدومة ¢ ذهب 


الباطنية ال آن الاح ا مرل ۸م وم وا موجږد 0 ٍ 

وتن یار أن e‏ فرقا. ا ن کا ای هاشم. والباطنية. > فلقد حادٹ 
اة عن وجوډ » ولا وجود بالنسبة صانم نشسه ( الله تعالل ٤‏ بیڼا قرر 
بو هاشم حرا وراء اڪ الذى اعرف اما بأنه موود وبانه واحد 


لا شرك له . 


() ارق بین انفرق ‏ ص ۱۱۷ . 


(۲) اتبعیر ف الدين : ع 3٣‏ , 


AN 


کد 


المبحث .السادس ‏ 
المسائل المشتركة 
بين المسلمين واليونان 


وانه وان كان المسلمون قد ارتادوا آفاقا جديدة فى مجالات المعرفة الانسانية ۾ 
يتاثروا فيما بالفكر اليونانى » فثمة مسائل قد تم حدوث تزاوج بين القافتين 
الاسلامية واليونانية » دون ان تضيع أو تتلاشى معام الثقافة الاسلامية › فکان 
اا متبادلا عن فهم ووعی کامل . وف هذا المحال نتناول الموضوعات المشتركة 
بين ال لجانبين والتى اضاف الا المفكرون. اللمين 'ابعادا جديدة جا يتفق وعقيدة 
التوحيد النالدة . 


أولا : الذرة أو الجر الى ! لا يعجزاً : 
تتكون الاجسام من ذرات كا ماها اليونان » او الى أجزاء لا تج على ا 

تعبیر الفلاسفة الاسلامية . ولقد وضع 1 دیقریطس «(N‏ الاف ٠‏ اليو نان 

القدم المذهب الذرى فى أصالة نادرة ر وغل :أن الوذ مکون م من ك 
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وکان الفضإ ل الول بطبيعة الال برج ال : لوقیبوس () 0 سبقه ا 
الأول . 

ولقد اتسمت الطبيعة فى عهد ما قبل «ارسطو »٠‏ بالذرية ٠‏ الديقريطية٠‏ ف 
عمومياتها » ثم طهر ارسطر بطبيعته المشهورة ورفض ذرية « ديقريطس » . 


)1( دیفریطہن : : عاش ق فى القرن اخامس قیال ايلاد ولد فی ۵ أياديا 0 بالیونان ی ولد 1 لوقيبور ۸ و 0 


وهر الذى رتبت ذکره بدچقریطسر بوصنفغد ومسا للنظرية الذرية ۰ ولعل لوقیوس قاد عرض النضرية نى بادىء 


الأرء ‏ ثم احكم ديقوطس صباغتا بعد ذلك [ الرسوعة : ص وا بها 


(۲) لوقيبوس. : من احمل ائه مواصن من مدينة ١‏ ا 4 پبلاد الأغريق . عاش فى حوالى منتسعف القن 


.ا لخامين قبل الميلاد . وعلن الرغم من أشيته العظمى باعتباره أول من وضع النظرة الذرية فانه شخصية غامطة 


لا نعرفی عنہا الكثير من التفصيالات بم ية م عمله کله غير جملة واحدة مشكوك فى نسبة صحتبا اليد . 


ص 


[ الوسوعة ص ۲۷۰ وما بعدها ] 
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اما پالنسية لرجال القلسفة الاسلامية » فقد انبثق تی لدہم مذهب ذری عرف 
باسم : : مذهب اجزء الذى ٠‏ لا يعجرا . وانتقلت الذرية E‏ الى اوروبا 
المسيحية » وما أن أطل عصر التنوير فى آوروبا « وأعقبه العصر الحديث » حتى 
تلقف « ديکكارت ۲() ذرية و صياغة جديدة . 


:3 الرناد ¢ ار ا 


ا تناول آصحاب الفرق الاسلامية ا > واتفق « المعتزلة ) »> على .إن 
الجسم مكون من عدة عناصر » أو أجزاء > ولکنہم احتلفوا فى اعدد هذه العداضصر 
التى تكون ألجسم . فذهب ابو المذيه العلاف » الى أن هذا العدد من a‏ 
المكونة. للجسم ستة » وتفسيو الذلك e‏ 
آھدھما جين والاخر تمال » وأحدهما ظهر › والأحر أ بطنا « وأحدهما أعل ٤‏ 


وهذه الأجرء الستة تعاس ولهات الت » قى بواسطما يعرف الجسم 
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وأبو المذيل.العلاف ف هذا کأنه رى إن ک5 E‏ 
ما بو هاشم ا جیا » فان أقل الالجسام عنده ا اا 
إذا انضم جزء الى جزء » حدث طول : والعرش د یکون بانضمام جزئين الما » 
lS GG e‏ الثأنية : 
جسما ». طويلا » 'عريضا » عميقا . . 


(۱) دیکارت کارینیه : ۱١۹۹۹ ٩‏ س ی ی ت کک ی ری ی ۰ 
من أُشهر کتابان : مقال فى انیج ( ۱١۳۷‏ ) وكان يعتقد أن فلسغته على وفاق مع الان ركان 
کاثولیکيا مخلصا . يعد من أحسن علماء الطبيعة والميتافزيقا والرياضة . [ الموسوعة : ص ٠۳۹‏ وما بعدها ] 


(۲) لیبنتز جوتفرید فلهلم [ A [ ۱۷۱١ ۱۹٤١‏ المای » کان آوالده استاذا الفلسفة الاحلاق 
نجامعة يبرج . كان رياضيا زعالما من الطراز الأول زفيلسوفا متازا . وأشهر افكار. فكرة :الموناد » حيث رأى 
أنه لابد ان يكون العنصر ا E SS‏ 


الجوهر الروحى . 


Y۰ 


وأبو هاشم ف تضوره للجزء أو الذرة». يعطيه. بعض الصفات » .فعند: الي 
هاشم يجوز على الجوهر الواحد الذى لا ينقسم ما نجوز على الجسم من : اللو » 
والطعم » والرائحة إذا انفرد() . 

ون aS‏ ک e‏ 
اعطاه بعض الصفات لانه يعتبر الجسم ائتلاف اجزاء . ولا کن ان تكون 
الجسم صفات عنده اذا. کانت: اجراؤه جردة من 0 صفة . فاا بل إذن سحسب 
0 


وف الحقيقة » اننا نلحظ هنا تطورا ف فكرة الجر عند المعترلة » فبينا كان 
أوائل المعتزلة ينظرون للجزء كنقطة هندسية ‏ متأثرين .فى هذا الى 


حدما س بمذهب : «دعيقريطس ٠)‏ ری با هاشم وهو من متاخری المعتزلة 


.البصريين يعترف لجز بصقات الجسم ٠‏ واو هاشم بهذا الفهم يبتعد عن تأثير 
ا ویقترب کٹثررا من مذهب : « أبيقور (٩.‏ فى اک : 


ولقد وجدنا باق المصادر عبارة } لابيقور ( نکد وجهه E‏ ا حیث 
قول فيا :لقب جلت e‏ التركيبات الممكنة ولا 
مکن أن شخلتی آی شیءَ جدید قد یغیر ا مجموع الكلى وواضح من العبارة 
السابقة > أن ضنفات الذ رات ن صفات: اللجستام > وهو عڍن کلام آي 
هاشم الحبال' 0 فحسب کلام اور 0 مام اتير إلذ رات ف اجموع المكونة 
له فلابد إن تکون هذه الذزات مختصة وحققة لبفشن صفات وخحصائصس 
E ٍ ۲ ۴ 1|‏ 2 


أ 


وفیم‌نا يتعلق بکینبة او الصفات ‏ ف الاجسام جد تصورین a‏ 


ا ا يذهب من ٤‏ يعترف' منہم بای صفة للجزء من امثال : ابو 


(0 مقالأت الاسلامیین صن ۳۰۲ ۲ ۳۱۲ ٠‏ 


- () ابیقور : [ ۲٤١‏ ۲۷۰ ق E ES TE‏ فى ايتا عام 
۲۰٢‏ قا د اشر ما برف به ١‏ أبيقور ٠١‏ نظريعه الخليقة فى مذهب اللذة ٠‏ إافه شارح ح اللعضرية امذرية . 


[ اموسوعة الشلسفية ص 18 وما بعدها ] 


2 اعبار من کتاب : فريس 6 الیب دکتور على .الدشار ,وا خحرین ص‎ (FF). 
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اذيل » وهشام الفوطى » ومعمر بن عباد » الى أن الاعراض هى نتيجة لائتلاف 
الأجزاء . EF‏ 

وهولاء بقوهم هذا ء م يعترفوا إلا باحركة a‏ ا ملازمتین ا : 
وعندهم : المجامعة بين الأجزاء ومفارقتہا > تتوالدان عن الحركة وباق أعراض 
الجسم : من لون » وطعم » ورائحة » تتولد عن الجا معة.» فیک فتکون کل صفات 
الحسہ أعراضا ناتجة عن اسلعركة ولیس ها اى وجود ثابت حقيقی . وهڏا هو عين 

مذهب : ( ديمقريطس » حيث قرر ڳا جاء بأحد المصادر : 

٠‏ ان الحركة تعصف. با جواهر منذ القدم وتوجهها الى كل صوب فى الخلاء 
الواسع » فتتقابل وتتشاباك وتكسب سائر الكيفيات الحسوسة من : لون وطعم 
وحزارة وغيرها » وهذه ا تابعة لتركيب الأشياء ومسنافتبا ووضعها(') . 
وما التصور الاخر ٠»‏ فهو لى ا الجبانی والاسکافی() › وقد قرر 
الأسكاق بان ال الراحد حتمل : اللون » الل والرائحة وجميع الأعراض » 
فيما عدا التركيب . 

وذهب ابو هاشم »الى ان الجوهر ذا وجد کان حاملا للأعراض » ویز عليه 
ابو هاشم الحركة ‏ والسكون والمماسة والطعم والرائحة » اذا كان منفردا . 


اوغا لل ان هاشم والاسكافى هذا : تكون الأعراض .ملازمة للأجزاء ولا 


تنفاف عا » > کا أا هى التى تعين الأجراء وميزها الواحد عن الأحر . 
E TT‏ لذ ET‏ 
ویعد. ا E‏ 


الفهم والتصرف الواعى 2 جانہما» لان ( أبيقور یری ن الجواهر ليست 
مجانسة ٠‏ ومتی کان المُر کذلات فلابد ضا ہ بن أعراض حتی عيزها الواحد عن 


ان 6 يقرر ( 0 ) ان الاجراء الداحلة فا ترکیت أفراد النوع حاصلة 
عل صضورة ومقدار لا يتغيران : وطبيعى ان الصورة هى ما ييز عنصرا عن 


)0 هذه العبارة وردت بکتاب : تاريخ الفلسفة اليونانية للأستاد | يوسف کرم EV OEE‏ 


(۲) هو : محمد بن عبد الله الاسكائی » توف عام ٠١ ۲١ ٠١‏ زعم الفرقة 'الاسكافية من رجال االمعتريلة . 


الفرق + ص ٠١۲‏ 


ANV 


zg 


ا عنصر » فلما أذ ابو هاشم اذن بقول ار السابق اف ا ا 
لا يتج صفات الاجسام : 


رألقائلون با جزء الذى لا يتجراً » بميزون تماما بين ال جوهر والعرض . ومن اعتبر 
الجزء معرئ عن كل صفة ثل : العلاف والفوطى ومعمر والاسکافی » يقولون بان 
الأعراض حاصلة من تعاس الأجزاء المكونة للجسم ولكنها متميزة عن جوهر ذه 
الجاع ب ولكن OT O‏ 
لايبقی مثل : الحركات فهى لا تبقى حسب قول العلاف » بينا الالوان والطعو 
والاراییح والقدرة والحياة » تبقی ببقاء لا و فی مکان() . 


ضسر العلاف ذلك » بأن القاء هو قول اله للشىء : ٠‏ أيق ٠‏ » ركذللك 
لأر فى بقاء الجسم » وئ بقاء كل ما يبقى من الأعراض . 


0 العلاف فى » بان ٠‏ داع رارح > والقدرة 


I e TT 
السكون يبقى ولا ينقضى »إلا بان يخرج الساكن منه الى حركة » وكذلك‎ 
السواد » لا ينقضو ى الا بأن يرج منه السواد ال :ده من ناض آر يو‎ 
وكذلك سائر الأعراض على هذا الريب (). فبينا أبو الهذيل يوجد صلة وثيقة‎ 
بين الالجسنام وأعراضها » لأنه يعتبر العرض نتيجة حتمية لقاس الا المكونة‎ 
الجسم » نرى بشرا جرد العرض من جوهو » ويرى ان الأعراض العضادة كما ان‎ 

ر فى جوهر واحد دون ان تتغير ماهية هذا ا وهر ا الهذيل قرر: ان الجزء ف 
حد ذاته ليست له أى صفة » بل يكتسب أعراضه من تماس الأجزاء » وغو فى 
هذا ا برآی ) دیقریظطس . وذا فقد جعل الأعراض تأبعة زا افاس › 
فطالا 2 e‏ ا ر ّ وو جلت e‏ ينغاك 


( مقالات الاسلامیین : ص ٠١۸‏ 
(۲ )توف ہشر ف حدود عام ٠١١‏ ه . وكان, زعيما للفرقة البشرية من فرق المعترلة وم ن رجال الطلبقة 
السادسة [ المنية والأمل س ص ٦۳‏ تعقيقن الدكتور / عصام الدين محمد ] 
ر۳ مقالات الاسلاميین : ص ٠ ۳١١‏ ا 


Vr. 


unre <a er 


تاضا به بیدا عن کل اتر يت بى ان الأعاضن مل ٠‏ الوت والياة: 
تبقی ببقاء لا فى مكان » لأن البقاء هو قول الله للأشياء : ٠‏ أيق » . 


ولقد ربط ابو 2 العرض بالجوهر مقتربا بقول ) أبيقور ( ¢ بوجود صو 
للأجزاء وكذلك ردد بو هاشم اراء المعتزلة ف الوجود الحاصل و الله « آل 


ا ان :بق الله تغالى أعراضا ' 


بدون جواهر » کا ذهب أبو المذيل العلاف . 
وحين قرر : بشر بن‌المعتمران أعراضا معضادة مثل : الحركة والسکون والبياض 
والسواد تمر بنفس الجسم أو الجوهر »> فان ما ردده جاء مثاثرا _ الى حد 
بفکرة ارسطو عن العرض › حیث قرر اك ا ف ا 
يحدٹ اخحتلافا ف ارو 
حن ادن ا تاا تة مواقف خحاصضة. بتضور E‏ 


۱ الوقف الأول : لأ هاشم والفوطى رالعلاف ومعمر 4 وهم ل يفصلوا 
العرض عن جور « متاثرین ف هذا ( a‏ ر )و( دیقرپطس ) 
۲ موقف بشر بن المعتمرالذى يقول بتوالى الأعراض على الجواهر » ق 


۴ الموقف لظا ٤‏ الذى. رد یح اعرا مادا E‏ ای 2 ٤‏ 
تارا فى ذلاث بالفلسفة الرواقية واطمندية 


وفيما يتعلتق بامكان رؤية الاجسام ا نری با هاشم وهو E‏ 
من قال باز واعتبر ا ا : أن الالجسام تری » وكذلك . 


الحرکات والسکون والالوان لاجقا . والافتراق 1 والقيام والقعود 

ويقرر ابو هاشم اك الأنسان یری الحركة اذا ا الشىء متحرکا ۰ یری 
السكون ذا ا الشىء ساكنا » وكذلاك بالنسبة للالوان والاجتاع والافتراق وکل 
شىء ٤‏ 4 
ونحن لا نوافق با هاشم فی استخدامه لفظ ١‏ یری ۲ فی کلام عن الرکة 
والسكون ورؤيتيما . والصحيح فى هذا أننا: ندرك وجود الحركة إذا رأينا' الثىء 


يتحرك » وندرك وجود السكون اذا انتفت عن الجسم الحركة فيه . فنحن لا نرى ٠‏ ) 


ANE 


الحركة أو السكون › وإنغا 2 الحالة التى عليا الشىء عن طريق النظر وجعرفتنا 
الست الذى به يتەحرك آو ت کن الک ی : الحركة من حیث وجوذها و 
غيابها . « الحركة » إذن لا تری وكذلك السكون ٠‏ > إا ما نراه یغد دلیلا على 
وجودها . وأما قول اې هاشم باڻ الألوان تری » فصحیح وواضح أن اا هاشم 


هنا » قد حلط بين المرئيات وال مدركات وجعلها كلها ترى » والصحيح ان بعض ٠.‏ 


المدرکات تری › ولا تری کل المدرکات › وان صح ان کل المڑیات:تری ہے وھ 
جر من المدركات س فلا يسح ان . ری کل المدركات ومن بینہا : الحركة 
ر ۰ 1 


الحركة والسكون 

« أن الانسان يلمس الحركة a e‏ ا a‏ رک او ساکنا. أنه 
قد يفرق بين الساكن والمتحرك بلمسه, له ساکنا وم کا 0 ا 

فی هذا الل طا بين ٤‏ فالانسان لا يرق بين الركة والشكون ا 
مس. الشىء المعحرك والسااكن 2 ان الانسان يفرق. ين احركة والسكون برژیته 
۰ 
قول : 1 3 ف بین الساكر الع برۋیته الأحدهما اکنا لامر 

متمجرکا(۱) , 


هذا هم الصحيح : ان الانسان يدرك الكنية ی علیپا الشىء. يمف e‏ 


انه أو متحرك E‏ الصحيح ان يلمس الانسان ا لشیء ليوف اذا کان 


متعحرکا و ساكنا » فالحركة لا تلس › وإغا تدرك . 
4 تخنلف طريقة الادراك باحتلاف انواع المدركات »: فحن ll‏ الالران 
بالنظر وندرك الصلابة والرحاوة تباللمس وندرك اللاوة. : بالذوق ک وندرك 
اللحركة والسكون عن طريتق الكيفية التى نرى عليما الالجسام دون ان نلمس هذه 


الالجسام > ودون ان نرى الحركة » وکذلاك لا نلمس, الالوان > ولکن ممیز بینہا 


ار : 


. دون تحليل‎ ۳٦١ ورد هذا النص ف مقالات الاسلاميين ص‎ )١( 


۷9 


ای لیام نا تچ اهبلق ا 


غا مهو تمك امامت س رة وة اك ت تم و وچ و 


وحن امام مواقف اانه سحددة فيما يتعلق برؤية الاجسام A‏ فن 
ناحية يقرر ابو هاشم الجبای امکان رؤية الاجسام الأعراض . وقد ناقشنا وحللناً 


ما اورده بهذا الصدد . 


أما. النظام » فقرر رؤية اللجسام فقط › E‏ 
الحركة ‏ الى الالجسام . 

واحيرا مقف معمر : الذى قرر امكان رؤية الاعراض دون الألجسام » حيث 
قصل العرضن عن الجسم > وقال :ان اشبرس هو العض.والأغراض لا تسعخيل 
أجساما » کا ان الالجسام لا تستحيل أعراضا > وذلاك ما قرره العلاف والنظام » 
حيث جعل العلاف العرض ملازما للجوهر . واعتبر النظام الاعراض ‏ ماعدا 
الحركة ‏ جواهر . أما أبو هاشم فانه يلجا الى تفسير ميتافيزيقى بصدد هذه 


المسغلة » حیٹ یری أن الله تعالى عام بالاشياء على ماهى عليه من حقائقها . ۾ 


زل ولا یزال کذلك ا ا جل 
اى عرض الى جوهر أو العكس 
ویذهب ابو هاشم الي a‏ جوهرا قبل خلقه له » وكذلك اللون 
يعلمه لونا قبل ان يخلقه » وكذلك الأمر فیما تسمی به الشىء قبل كونه( . 
أما أبو على ال جباى فيقرر » إن العرض الواحد يجوز TT‏ 
ویری إن الکلام یکتب فی محل فیکون عرضا موجودا فی › ٹم یکتب فی حل ثان 
فنضتير ابضتا موجودا فيه › من غير ان ينتقل من امحل الأرل أو يعدم فیه(") . 


فناء الأجسام : وفى فناء الاجسام یری اب e‏ ان الله تعالی لا یقدر غ إفناء 
ذرة من العام مع بقاء السماوات والارض » ولقد ببى ابو هاشم هذا القول على 
اصله ئی دعواه : بان الاجسام لا تفنی إلا بفناء بخلقه اللہ تعالی لا ی محل یکون 
e SG ST‏ 
بٹیء منہا » واذا کان ضدا ها فناها کلها (۳) . 


رى مقالات الاسلامیین :ص ۳۷۱ 


(۲).التبصير ف الدين : صر ٣د‏ 


(۳) الغرق بين الفرق : ص ١١۸‏ 


1 


ت 


عند ای 8 ( E‏ « بأنه اذإ e‏ بعدد' 


£ 


هذا » بینا یری اللات ان e‏ الجسم جائزة بحركة تحل فى بعض أجزاثه 
وکا ذكرنا » فقد أعطى أً ہو هاشم بعض الصفات للجزء الذى لا يتجراً » بيغا 
عری العلاف مع باق المعترلة ألجزء من كل صفة » إلا من صفة المماسة > وھی 
الصفة التى ججامع بها الجزء » 'أجزاء أخرى ليكون الجسم . 
فکل من ابی هاشم وای E E‏ تعريفة 
للجسم » وعلى نظریه فی الجر › ویطبتق علیہا کل ما يتعلتق بالر 
وعند العلاف : يكفى ان -تحل الحركة فى جزء من أجزاء الجسم » حتی یکون 
ولقد اجاز ابو هاشم » حلول حرکتان جرا واحدا فی ان ,واحد » وقال انه 


إذا دفع الحجر دافعان » حل کل جزء منه حرکتان معا » ای ان حرکة کا ل دافع »› 


تضاف لحركة لاحر > وتصبحان حرکتين فى جزء واحد . 


وأما عن حركة الاجسام عند خلقها » فيي الخياط انها لا ساكنة ت ولا 
متحركة والحركة ة والسكون مکتسبتان من الوجود عنده . 


ا أو هاشم » فيذهب الى ان الجسم ساكن حال خلق الله له » ويتفق 


المعترلة على ان الحركة بت من صفات المعدومات 2 بل ھی صفة تکتسبا 
الموجودات حون توجاد : 


معنى الحركة : والحركة حسب رأى اى هاشم الجبالى » مرتبطة بالزوال وبمعنى 


الزوال فلا حركة إل رھی زوال ولیس معنی اللركة الانتقال . ولقاد اعتبر ا 
هاشم الحركة کون ف المكان الثانى » فالحركة اذن كون بالمعنى الارسطى القائل : 


بان الکین شو و ر ادن و أ TT‏ الحركة ٤‏ 


الكان الثانى 


ر المقالات ¦ ص ٣١۹‏ 


YY 


ا 


الجملة ان غالیية لأا اللخاصة lL‏ الطبية د اكرون ا فی نطاق 
الفكر اليرنانى . 

وتبقی مسئلة على جانب كبير من الاحية » فرغم ان معاجة مساثل الطبيعة 
فى الفكر الاسلامى استندت على المعطيات الاساسية للفكر اليونانى خاصة 
النطق الرياضى › الا ان المسلمين قد رفضوا تماما الفكرة اليونانية المحطلقة باعتبار 
الطلبيعة مصدر وأصل الحياة »> حيث فطنوا تماما بان هذه الفكرة اساس وركيزة 
عقيدة الملحدين » فاذا كانت الاجسام تتكزن من ذرات تجتمع وتفترق إتفاقا » 
وکانت الطبيعة ھی الوعاء فانہا بذلاف تشسر لا ,طبيعة الوجود وكيفية حاقه > ومح 
ذا اتش تسیر تنہار فکرة حتمية وجود ا تی سبحانه وتعال 

ولد اثبت العلم الذى غالبا ما سحتکم اليه المكذبون فى دعراهم » ان الطبيعة 
نفسها فى حاجة الى تفسير وليس بامکانہا ان تفسر لنا سر الحياة والخلق . 

ولقد عجر اا الا ال ن ی كيفية نحا ى العاف » وطبيعة 
ك E‏ الوقت نفسه قدم لا ا قران تفسيرا 

نطقيا لکل ما عجز العلماء عن الاجابة عنه » وما زال القران يتحدی بحقائقه 

وسیبقی ابدا كذللاك » صامدا امام کل مک ٤‏ لأنه جاءِ باحق من ربنا 

استقیل المسلمون اذن افكار اليونان فى حرص وتباولوا مسائلها بدقة بالغة > 
یٹ ا انم ظا وا کل ما يتعاة ی بہدم عقيادة التوحياد الغالدة . وانقسم موضو ع 
الترلد عند المسلمين الى ثلاثة اقسام : 

ازل : التولد الطبيعى : ر اکن عل أصول الطبيعة اليونانية من ججاورة 
وتأليف وغين . 

الثاني : التولد : ل ا الانسانية وقد نی هذا 
ا ا حریته ۰ 


YA 


a 


فالا ١‏ التولد الاي اول المسلمون کسابقه غلل اسان اساد حال 
ونوا اراء هم هيه باعتبار ما يلتق بذات الله سبحانه وتعالى . ونتناول الآن بالعرض 
والتحليل لموضوعات التولد ک اسلفتاها تقسیما وجمعالحة اسلامية حخالصة 


: س التولد الطبيعى‎ ١ 

توليد انجاورة للتأليف : ذهب غالبية المعتزلة الي أن اجا 
على ذلك عندهم » ان اجاورة لو م تكن توجب التأليف م یکر 
فی حدوثه فیما جاوره من ان خعصل فى غي > لان اججاررة على هذا القرل وجودها 
كعدمها ف عدم وجوب التأليف عنا . وفساد ذلك يدل على ان الجأورة توجب 
التأليف وقد ذهب بعض الخالفين هذا الرأى » الى أن اجار 
جهن ال العا وار و ا كك اد ال ان رصب 
تفكيك الكل على واحد» ا ف ی ذلك . 


ر اميادو الاعتراض السابق »> ويروك أن تصعب الفكياك ى ارجح ای 
جنس القأليف 4 و رجح ا وقوعه على بعضس الوجوة 

وتؤيد الحجة المنطقية بائبات توليد الجحاورة للقأليف بامتاة من المشاهدة . ا 
الاعتاد لو م یولد ال ر الذى نرمیه » الذهاب صعدا » م يکن بان ينفذ قدرا 
ول ا ټحرکه » وذهابه لیس بتولد عن الاعټاد حتی یکون بحسبه . وکان 
حب ان يش فی الجو بدا اما جنع منه مانع » وکونه ینش قدا رام يتراجع دلالة 

ا الاعتاد الذى فعاناه فيه يولده ٤‏ فلذلك ا فيه قادرا دون قدر »› ولذلاك 
ا ذهابه عل -حسب قوة الرامی وکذد لاف بالنسبة للسهم إذا رماه الرامی 

بالنسبة للفقيل يفا ۽ فانا إذا رمیناه وصادف حسما صا ْ ید ۱ ترا جعه 
عند ممأاسة ذا الجسم اسب الرامى ولو م تکن هاه ا وکات a‏ یکن 
الوجود مہا دول قدر . ر لو کانت ھے الہ ولادة لذهاب الجر لو جب 


ص 


ان يذهب فی ال جو ولا يتراجع ا ل العلة التى لجعاه يذهب فى البداية قائمة 


1۷۹ 


وهذا الكلام المتعلق بأن الاعاد يوجب الذهاب » مبنى على تقرير توليد 
الاعخاد للحركة > لان ما فى الحجر من الاعاد اللازم سفلا » انع الاعتاد 
ينقصس سنه ) فیکون المولد هو دون انحتلب ( وشذه الطريقة ا تتحقق ف 
الحرکات » فلو ولدت لوجب ان تولد أبدا » فکان جب ان لا يتراجع الحجر 
بدا 

وما انتينا اليه الآن » يقرر صحة المذهب القائل بان الاعهاد يوجب 
الذهاب » هذا دليل على صحة التوليد . 

وة دليل اخر على صحة التوليد » بأن « الوها ٠(١‏ قد ثبت أنه يولد الام » 
لأنه يوجد عنده لا حالة » ويوجد بحسب قلة « الوها » وكثته »> فلو لم 
يكن مولدا له » لم يجب ذلك فيه على طريقة واحدة 

ویولد » الوها ( الأ ول يولده الاعتاد > ذلاك لد الأ حاداٹث تسس الوها 
دونه »› TT A OSES‏ 2 
ختاغفا من حیٹث کان الوها متفاوتا ¢ وذلاك يدل دلالة واضحة على ان الأ یتولد 
کن الوها . 1 

والوها يولد الام » بشرط انتفاء الصحة » فكما ان كثي كقليله فيما ينتف 
عنده من الصحة ولا يختلف فى ذلاك . فكذلاث القايل منه كالكشير فيما يولده » 
لان تولیاده لیسرن وجب عنه للذات » ۴ا ان نفيه للصحة لا جب للذات › وإما 
پو جب انتفاءه إذا صادفه و فی امحل > کذلاف إغا يقتضى التوليد اذا حدث عل 
بحص الوجوه ¢ فخبر تنح ان یولد الکثہ پیر هله و ما يولده القليل اذا کان قدر 
التقطيح قادرا واحدا : واا ١‏ تنح ان یکون احلا اا ن اشد أا من الاحر ۾ ادا 
کان قدر الوها ف جسمیہما يتف وکانٰ ذلا اکر متولدا) ۹ 


زى الها : هر الافتراق الذى نتعفى عبده الصحة انى لحتاج الا الحياة دون الافتراتق الذى لا يتر ها 


التاثير [ امغنى ص ٩4‏ » ص ١١‏ ] 


(۲) المغنى : ص 4 ٠‏ ص اد حتى ١ة‏ , 


۸ ۰ 


ما يفعل متولدا لا يفعل مبتدأً : ونى الدلالة على أن ما يفعله الانسان متولدا » 
لا يصح ان يفعله بعينه مبتداً » يرى المعتزلة لة بأنه لو صح من . الانسان أن يفعل 
بالقدرة حرکتین فى حل واحد فى وقت واحد ¢ a‏ 
ذلك من الله تعالی » صح ان پیتدیء سبحانه ما قد فعل بسببه . وهذا لا جوز 
ان يفعل الانسان المتولد : مبتدا » ونفرق فى هذا بين الله والانسان . 

وف بيان مالا يصح ان يفعله الانسان إلا ع 
ا ولآ رتليف ل يصح اك ا E‏ إلا ا 


وأما أبوا اش الحبایی فقد ذكر فى كتاب : « الانسان » » إنه قد يكون 


مباشرا و ودا » زب هاشم ف ذلك با أا على انى فيا ذهب اليه » غير آ 
عاد اترا وقال با قرره القاضى عبد الجبار 


وعلى ما ذهب اليه ابو هاشم » فان الالوان e‏ والعلوم » قد يصح ان 
يفعاه الانسان متولدا » .ويغعل ما هو من جنسه مباشا » وما سوی ذلك من 
أفعال القلوب. فالانسان لا يصح إن يفعله إلا مباشرا فقط » وذلك كالارادة 
وغيرها وأما التأليف : ففيه .ج يقول ذلك أبو هاشم : مباشرا » والمباشر هو ما 
نفعله بين محل القدرة . وكذلك : متولدا : وهو ما نفعله فيما ليس بنقض له . 

وعند القاضى عبد الجبار الممذانى : من حت التأليف ان يتعدى عله حاجته 
ی الوجود الى محلین فیجریه مجری ما نفعله ف شل قده لان پد من القول: 
انه إا صح الیک اشا ران دى هل دة لامر جع الى جنسه يقتطی 
ذلاك فيه ۰ 

أما أبو هاشم فالأرلى عنده : أنه لا جب التأليف إلا متولدا » من حيث لا 
يصح من الانسان القادر ان يفعله إلا مع جاورة واعتاد يقح حسما » فیجب 
کونه متولدا ۽ لان علامة ما يقع مباشرا ان لا يمتنع ان یبتدئه وان م تفعل غي اذا 
کان اسحل E EE OEE IE‏ > 
یکنا ان نقرر بانه لا يصح ایجاد التأليف إلا مع الجاورة لحاجته اليا » لا لأعا 


١١١ المعصدر السابق : ص‎ )١( 


۸۱ 


یه , 


مولدة له » وذلاف لأن الجاورة وان كان التأليف يحتاج اليما » فقد ثبت انه يوجد 

نحسبہا وانہا تولده . فلو جوزنا ان لا يکون متولدا فى عل القدرة » وان تعذر إلا 

إجاده معها ونحسبا » لصح فيما نفعله ف حل القدرة مشاه . وهذا يوجب أن لا 
تكون الجاورة سببا له البتة . فاذا بطل ذلاك » وثبت ان امجاورة تولد التاليف فى 
غير حل القدرة » ققد وقح التأليف سب اجاورة 4 حل القدرة عل الوجه الذى 

وقع فى غير عا التدرة ‏ . فيجب کول التأليف متولدا فی الحالین ل حاجته 

E‏ س 

للمجاورة لو منعت من کونہا مولدة له إذا حل ا ل القدرة » لمنعت من ذلاك إذا 

حل فی یر عا ل القدرة آ ویفضرب لذلا مغاا » پان الانسان إدا أعتمد 

باحدی اضابیة عا NR‏ » انه یفعل فیر ہما الف ليف عن الاعتاد حالا بعد حال » 

وان لم تتجدد جاورة . ۰ 

وما قرره العزلة بهذا الصدد » يسقط الاعتراض القائل بأنه لا يصح ان يفعل 
التأليف إلا مع امجاورة . ولا يكن ان نين ان هناك تأليفا يتجدد ‏ حالا بعد 
حال € لک 1 يقح به المنح ھا مح ال تک تکون ا 9 الاعټاد ول تت تیدد 
التأليف حالا بعد ٠ e‏ م يمتنح القول باك التأليف یتولد عن اجاورة > وان 

الاععاد یولد اجاورة 4 واجاورة التأليف . 

وقد استدل ابو الحبان عل هاا اا ص ا 

. اانه حل ل القدرة عليه‎ ١ 

ll‏ التاليف لا جوز ان يفعل 
إلا بقدرة واحدة » وقد ثبت ان ما حل فى غير محل القدرة عليه لا يكون إلا 
متولدا لاستحالة حصول هذه اة للمہاشر 2 وج إل ماحل محل 
القدرة عايه » قد يكون متولدا كالعام والحركة . وقد يکون مباشرا » وبان 
عله متولدا من بخن احتصس نکم ل صل إل للمتولاد ( ا بان عله 
مباشرا لالحتصاصه كم قد يحصل للمتولد کا خحعصل للمباشر( 

ار ان ت وا و فاا الد ار کي ار 
فيما يصح اثباته سببا لافعالنا التولدة ا يصح ذلاك فيه » نجد أان المتولدات 

التى تعدبا عن محل القدرة عايا يولدها الاعتاد فقط دون الحكات . 


ص 


(1) الغنی : ص ٩‏ :ص ١٠۲۹۰۱۲۸‏ . 


AY 


ق 


وهذا ما أراد المعتزلة تقرين » حين ذكروا أنه لا يثبت غير الاعټاد سببا من 


أفعال الجوارح . 


والاعتاد يولد العاليف عل .وجهين : 
۱ ایشا بان يولد الكون ویولد القأليف من بعد الكون : 
ت لفان أن يفعل فيه تاليا بعد تاليف بالاتادات ٠‏ وان يقعله بعد 

الكون . 

وانه لا كانت بعض الأفعال الطبيعية المولدة » تقع بفعل قدرة الانسان 
وارادته » فاڼه يتعين النظر فى كيفيتا باعتبارھا د فى النباية مظهر من مظاهر تا كيد 
صحة وثبوت الأفعال اله ولدة للانسان » وتمکنه مہا ¢ وصدورها نه دول ة 
فالا نسان إذا هح اة ( اعتيل ببعضها علن البعض الاخر 0 کون تا 
طبيعيا با جاو رة وما یتو یتو لد التاليف عن الاعتاد اذى هر فعل الأنسان ا : 
فما يفعله الانسان من الحرکات ٤‏ رالتأليف والكتابة والبناء 1 وحمل الالجسام ¢ 
يقح عة بحسب ا الصادر س الانسان وفعاه 


وأما الجاورة » فانها توجب التأليف وتولده » فانه عن طريق الجاورة تتألف 
ا العلبيعية ¢ وقد تکون الجاورة بسبب فعل اتان على ما ٹا ف الخال 
الذى ا دناه » وقد تکون امجاورة الطبيعية مولدة ! للتاليف بفعل اله سېهحانه 
وتعال فعند تجميم السحاب بامجاورة سیتولد المطر . 

الجاروة اذن فى الحالين س سواء م انات او اله مهه وال لت 
توجې التاليف وتولده 

وحن افا لرأی المعارضين ن للتولد الانساف نقرر با الصدد : بطاان ما 
قرره اصحاب هذا الرأى 5 ند اجاورة ر 2 يعر احل پا لاتاليف ( وہذلاث 
کب ودد و 

وطبقا مجنا Yi:‏ يصح ان يقال أن العاليف ا إا یب وجوده بطبع امحل تتا 
التجاور » لان هذا لا یکفی > وابد فى ذلاك من ان يرج التأليف متولدا عن 
اججاورة بسب من الانسان ولیس طبعا 5 


IAF 


: التولد الانسالى‎ E 
ف بالأفعال الانسانية المولدة : تلك الأفعال المبنية على الأفعال المباشة‎ 
. للانسان‎ 
: ا بالضرو ولا‎ e واتبات ا فعل‎ 


ولقد 5 المعترلة مذهہم فى الحرية : على قدرة الانسان على افعاله المباشرة » 
وتحقيقا وتأکیدا للغاية نفسها » ابتوا مقدرته بالا عل الأفعال المولدة » باعتبارها 
مرترطة بالأفعال المباشة وف فدرة الانسان عل الأفعال و : مولدة ¢ ومباشة 
لابد من ان تتحقق حریته ى تسح پو وبینا راف بعضس المعترلة ان 
الافعال المولدة مبنية على الخطا » بعنى ان الانسان يفعلها دون قضد منه » 
حالفنا هذا الرأى خالفة صرحة وقررنا بالدليل : ان الانسان يتمتع بالقدرة 
»المرية » والانحتيار فى الأفعال المولدة » تما کا يتحقق له ذللك فى الأفعال 
المياشرة : 

فالشاهد » يؤكد ضرورة الاحتيار فى الأفعال المولدة > ذلك إن الاضطرار فيبا 
بخرج الانسان من مسئوليته عنها » ويستتبع ذلك ان تكرت هذه الافعال هن فل 
lb‏ انہا حرجت عن ارادته واخحتیاره . 

ريفعل الأنسان الافعال المرلدة يسبب »وقد هذا السبب فى التولد الأنساف 
ال الافعال الطبيعية التى تقع بواسطة مته بالاغةاد والمماسة والحركة . وتمتد الافعال 
المولدة الى الانسان نفسه » عى ان يتولد عن فعله المباشر فعل اخر ناتج عن 
هذا الفعل المباشر » هو فعله التولد ف نفسه » كالعلم المتولد عن النظر 
الانسانف 

وتتصل هذه الانغال المولدة » بغیر هذا الانسان نشسه » -حيث تقع مله 
٤‏ المولدة ¢ ا نتیجترا 8 ;الت منك » 2 شح هنا عا ل لخر 

ويتساوى الفعل المباشر > مع الفعل المتولد فى حالة وقوعه نتيجة لاطا من 
الأنسان . 


il 


وحن با قررناه آنفا نختلف مع بعض العتزلة » الذين ذهبوا الى ان أهم ما بميز 
الفعل المتولد هر وقوعه على سبيل الخطاً . 

ولیس المر على ال لنحو الذى ذکره هولاءِ ۽ فان وقو ع الفعل المباش ر وا لمتولد مم 
الانسان على سبیل الخطاً یستوی الحکم فيه « ولا يقتصر على اخ الفعلين ا 
اا اة و وة ل لاان جال فة الان أو الاد في 
ف اا ا عار وي غاة و اله قور ائ ع ن الان 
المباشرة أو المولدة عنه » دون قصد منه او ارادة . 

ا بالنسبة للأفعال ا والمولدة : e‏ ف حالة ٠‏ 
ولالجاء 


راما تختلف الأفعال المولدة عن المباشرة » فى أنها تقع ١‏ بسبب » من الانسان 
مبنی على الفعل المباشر . 

ثم إن هذه الأفعال الولدة » تتعاتق بأفعال ال جوارح : كالنظر » واللمس » 
والحركة وغيرها » بيغا تتصل الأفعال المباشرة بأفعال القلوب : كالارادة . والافعال 
المولدة » تتساوى مع الأفعال الانسانية المباشة » ف وقرعها من الانسان » وعدم 
وقوعها فى جال الفعل الالمى . وهذه الأفعال المولدة » وانكانت تخرج عن نطاق 
الفعل الالمى ها » فهى بلا شاك تدخحل فى نطاق القدرة الاهية . فالله سبحانه 
وتعال : قادر على ان يفعل الافعال الانسانية المولدة › ولکنه مع قدرته ل 
يفعلها » وأقدر الانسان على فعلها. 

لله سببحانه'وتغالى اذن » لا يفعل الأفعال المولدة ‏ مع بقاء استطاعته قائمة 
ا وغیرها ا لو أراذ سبحانه ذلاك بمشيئة منه ‏ فاذا ما تحققت مشيعته 
وأراد » تعطل الفعل الانسانى »> وانتعدمت قدرة الخلوق مام ارادة وقدرة الخالق 
سېحانه وتعال . 


والأفعال المولدة » لا يفعاها الانسان بالطبع > وانما يفعاها بقدرته وارادته . 
کان الانسان يفعل الأفعال المولدة طبعا » )ا کان فی وسعه أن يفعل ما يريد ع! 
اللحر الذی یرید . فکان ينام إذا اراد الرفرفة واس مى راد الررته: 8 
الف للشاهد . 


Ae 


ار مہ کور کر ی د سی 


ف الأفعال المولدة عن الأفعال المباشة فى فى كون الأفعال المولدة لا يفعلها 
الانسان مبتدأة وذ ذلاك مثل : الأصوات › لا » والتأليف . وجميعها من أفعال 
الجوارح . ما الأفعا ال المباشة » فلا يصح أن يفعلها الانسان إلا مبعداً بالقدرة فى 
محلها » كالارادة والكراهة وما يتصل بافعال القلوب 

الأفعال المولدة إذن » يكن وقوغها فى محل القدرة » وف غير محل القدرة » بينا 
المباشة لا تقح إلا فى حل القدرة فقط . ومن الأفعال ما يصح ان يفعاه الانسان 
إطالاقا »> لا متولدا ولا مباشرا› وتخرج عن نطاق قدرته تماما وذلك مثل : اللون 
والطعم والرائحة . 

كذلك لا يجوز ان يفعل الانسان : الجسم » والحياة » والقدرة › العلم 
رالاعتادات على ا التوليد فى غين والادراك( . 

وتقع مجالات ما سبتق من الأفعال فى نطاق القدرة الافية » يفعاها الله سبحانه 
وتعالى باعتباره قادرا لذاته » وليس قادرا بقدرة الانسان 


ويفعل الله سبحانه وتعالى هذه الأفعال المتولدة المتعلقة به ١‏ لسبب ٠‏ لا 
یفعلها « بسبب » لأنه لا یتصف بالاحتیاج حتی یفعل بسبب » ولکنه تعالی 
يوجد هذه الافعال « لسبب » على سبيل التولد . وسنعرض تفصيل ذللك ف 
کلامنا عن التولد الاهى 2 

والأفعال المولدة » ثبت أنها مقدورة للانسان والدليل على أن الانسان وحده 
هو الذى يقدر على فعاها آتہا تقع بحسب : قصده » ودواعیه وارادته . کذلاف 
تنتفۍ ره الأفعال بحسب كراهة آلانسان ا م شرط السلامة وار وارتفاع الموانع 
لإمکان فعل الال اة 


وقوع الأفعال اذل » بحسب ارادة الانسان ورغبته » وعدم وقوعها فى حالة 
انعدام الارادة الانسانية فا تال دلالة قاطعة على ان هاه الال المولدة » تقع ف 
نطافق القدرة الأنسانية . وأما YL‏ يقدر عليه الانسان من له الأنعال » فتختص 
به الارادة الالمحية » لوقوعه فی نطاقها . واتبات آفعال اجوارح أو الافال المولدة 
فعلا للانسان » أقوى من اثبات الارادة فعلا له . 


5 کی چ کے 


1A 


ولققد ذهب امخالفون لفكرة 1 عولد ال اثیات ت الارادة ھ ن فعل الانسان »› ونفغی 
الافعال المولدة م حيث وقوعها فی نطاق الارادة الانسانئية . 


والصحيح » أن الانسان قادر على أفعال الجوارح » ولكنه لا يفعلها إلا 
بالارادة . 


والأفعال المولدة مع ثبوتما فعلا للانسان » لا تشبت فعلا لله سبحانه وتعالى . 

وأقوى الأدلة على عدم ۾ وقو ع 5 الأفعال الانسانية فى نطاق القدرة الاهية » ان اله 
سبحانه وتعال ص قادرته ا ل يفعاها حیث تتصمن رده الال 
E SS‏ 

وبذلات ينبت 2 ۶ ا 1 لمولادة من الانسان بقسما : الجحسن ۰ والقبيح 
والقبيح من هاه الأننال حو : الكذب والظلم وغه م : من آفعال الجوار ح قد ہت 
SS‏ ا ا 


فاذا صح أن أفعال امولدة : قبائح » وثبت ان الله سبحانه وتعالى لا 
ا لکونه عالا بقبحه » ونه غنی عن فعله » وصح ان 


افاعل لا جوز أن يکود اش بطب آر بغير طبعه » وبطل القول بأنه لا حدث 
رده الحرادث » فيجب القضاء بأنا آفخال للانسان » ۴ ان الارادة فعله . 

وانه مالم ثبت » ان الانسان يستحق الذه عا ی ما وقع نحسب قصده من ظام 
وکذب » م یثبت آنه يستحق الذم على ث شىء اصلا . فاذا بطل ذ mT‏ 
القضاء بان هله الأفعال' -حادثة م الانسان دون الله سېحانه وتعال 

ولو کانت افعال الجوارح المولدة فعا لله تعالى » وف جانا : الكلام 
والكذب » لوجب کونه سبحانه کاذبا بکل کذب یقع فی العام . ولو جوزنا 
ذلاك سېحانه وتعال » ۾ يوق بشىء م٠ن o‏ الأدلة » ولزم 

لاف کل ما يارم م اجر 

وها الكلام لازم 8 قال أنه تعالی يفعل ذلاك بطبع الجسم ْ 3 کا يازم a‏ قال 

بفعله ابتداء . ولذلك قلا : إن قائل متى نسبه الى الله تعالى فى الحقيقة 


AY 


فهو : کافر » کا يكفر الجبة فى اضافة القبائح الى الله تعالى(') . 


وما سبق > يثبت ان الأفعال المولدة » ليست من فعل الله » ولا بط بطبع الجسم » 
وا يقعلها سبحانه ابتداء >9 وا هی من فعل الانسان وبارادته وقدرته : 

رة دليل خر على إن الأفعال المولدة »> من فعل الانسان » وليست من فعل 
اله اتخات وتال » أو فخلا للخل ١‏ 

ذلك أن الأفعال الولدة »> تفعل بالقدرة » وما دامت تفعل بالقدرة فان 
الانسان يفعلها بقدرته ولا يكون كذلك اذا كان فعلها بامحل » أو بفضل الله 

- والدليل على ان الأفعال امولدة » يفعلها الانسان بقدرته موجهة للجوارح » إن 

حال الانسان القادر ختلف باخحتلاف الاوقات فما يصح ان يفعله بجوارحه . 
فمر صح ان حمل القيل بيديه » ومرة آخری ل يصح هنه إلا جل ماهو دونه . 
بيا خختد . ذلاك اذا كان التولد من فعل امحل › فلو كان كذلك > ما اخحتلف 
ف الود ما امحل E‏ ذلا بدون ر فد ذلاكف عل ان 
مالیس ها فی الى اة الى > ويرجع ذلك الى ا منوا الانسانية ف 
کل حال عن الأحرى ¢ ما يرا ۽ دلالة وأاضحة على ان ن الأفعال اله ولادة سببا ر 
الانسانية على .الفعل . 


a EBE N A EN DAE ET 
. الفعلى التولد » ان الانسان المريض يتمكن من ان يفعل بجوارحه ما يريده‎ 


ا ا ار ا کک ان ی کا کا ر 


وكذلاك بالدسبة للانسان العاجز » لا يتمكن من ان يفعل الارادة . فدل ذلاك 
على ان الانسان السلى يقع مراده نجسب قصده » لاشتال جارحته على القدرة 
المطلوبة للفعل » وانعدام ذلك ف العتل والعاجز » يدل على ان القدرة تقع من 
الانسان كسبب للفعل › ومذا يتحقق الفعل على لى ا ا مصحوبة 
بالارادة والاحتيار » ومعززة بالدواعى والقصد . 


(ا) المغنى + ٩‏ : ص ۱۸۰١۱۷‏ . 


IAA 


رة 


رة 


ونما يويد الفعل الانسانى للافعال المولدة بالقدرة الانسانية e‏ احوال القادري 


FÎ SS تختلف‎ 


فيه 3 فدل ذلاك عل أن فعا فعل الجارحة يقح سسب القدر التى فیپا 4 و لا کەن 
Ne EOL NE‏ 


رة ما يثبت ان الأفعال الانسانية للانسان فعلها » وأعنى بذاك تمكن 
الانسان من ان يملح غیره مر م ن الفعل . ومن ناحية اف > فال العجز الذى ملع 
الغير من الفعل e‏ ف حصول الأفة الحادثة ى الجوارح ما يتعذر معها 
الفعل 4 AF‏ شاه الافة الالة ا عجز عن الفعل ۰ ګن طریق مع ره 
ل a‏ ر 

له مله بقدرته »ر وهذا يدل دلالة أكيدة ى ان القدرة ھی الت فى الفعل 


المولد » فبوجودها يخرج الفعل بفعل ٤‏ القية وبدونہا یعدم الفعل » وتتتمی 
الارادة . 


ويضاف الى ما سبق› دلالة ا على ان افعال الجوارح من فع الانسان 
بالقدرة » وليست بعال من الاحوال فعلا لله سبحانه متعالى . ذلاك ان هذه 
الأفعال لي كان الله سبحانه وتعاى هو فاعلها حقيقة » لكان ا رغم قدرته 
لا یتمک. ن من ان ينع غيو من ن الفعل » ولوقع الفعل لا عالة ن الانسان بصرف 
النظر عن وجود قدرة من عدمه » وکان العاجز قد فعل بالقدرة Ml‏ رغم فسقه 
وعدم تمكنه . 

وکذ لاٹ کان الفعا ل يقح » سواء وجدت الارادة ام غابت » وکان عصل ا 
من الانسان دون ان یقصد اليه . وی بطلان ذلاث کله برهانا واضحا على ن هذه 
الأفعال المرلدة المتعلقة بأعمال الجوارح المسببة » تقع من الانسان بحسب قصده 
وارادته ودواعيه » ویختص بفعلها دون غیو . 

وهذا السبب نفسه » اختلفت ال جوارح بالنسبة للانسان امريد عن جوا 
غیره وکذلاف E‏ دواعی القاصد طبقا أ اد مع یو بالاسباب . 


2ج 


واثبات الأفعال الانسانية المولدة من فعل الانسان » أقوى من اثبات الارادة 
ا سات ادر افا جل آفعال الجوار ح المولدة » ا مع العلم 
والقدرة لا يستطيع أن يفعاها إلا بالارادة . وہذا يتبون انه رغم أمية الارادة فف 
حرو ج الفعل › 9 أن اثبات قدرة الأنسان على هذا الفعال أولى من اثبات الارادة 


امصاحبة هذا الفعل . 


1۸۹ 


O E E N‏ مال > ان الله 

تعالي لو کان هو ادت ل اللحوار < عند ارادته » وان ارادتنا ! 
وچ ر و Se‏ 
السست سیب 8 احداٹث الفعل € لکان جب أك یکول حادوٹ هله الأفعال المولدة 


بالعادة . ولر صح ذلاث » لم يتنع ان تختلف العادة . فيوجد من بين القادرين على 
الفعل والارادة ۽ قن هو ساج الوا رح ویرید « السير » من ا فيتعذر عليه 
ذلا » وان ا العظم ۾ من الفعل ممن حاله کاله ۲ e‏ و نقص حاله عن حاله فی 
سلامة الجوارح . 
0 نة خر توکد ما سبق » بانه‌اذاثبت ار نحدوٿ الجسم يدل عل 
ته قادړ » وکونه متسقا یدل على آنه عام O‏ ا 
n‏ تعاق غله به فائیتا له فاعلا الغا لا . فل a eg‏ 
واعينا وتعودنا » أن لایکون فعلا لنا » ادى الى فساد الأصل الذی به يثبت الله 


وتثبت به صضفاته . 
ES‏ الخالفين للتولد الانسان فى قوشم بان التولد من فعل الله 
سیحانه وتعالی ابتداء » أ e‏ لحل » وخلقه الجارحة ٠‏ لانه لا يمكن 


ي 


کەن التولد من فعل امحل حیث ثبت نما تقدم › ان من حق من خحدثٹ الثىءِ 


منه ان یکون : قادرا » وانحل لا يصح ذلاك فيه( . 


وبابطال كافة الاحتالات السابقة » لا مكان حدوث ا المتو للدة : ان 
فل ا سا وهال ار امحل طبعا » أو الجارحة بطبيعتہا » ل يبق إلا أن يكي 
الانسان هو الفاعل الوحيد للتولد على سبيل احقيقة : بقدرته › a‏ 
واحتیاره » ودواعیه » وباسباب منه ناجه عن افعاله المباشة . 

فالفعل إغا يكون فعلا لفاعله » متى علمنا أنه عدت بحسب أحواله » أو 
کت ادق : نسب احوال قدرته » وحيث ان ذلك ر يتحشق فى الفعل الانسانى » 
فقا ثبت يقينا ان التولد فعلا للانسان » اى : لفعله . 


ومن نا حية أحرى ف اتجاه نفس الاثبات : أعنى إن الأفعال المتيلدة م٠‏ فعإ 
س حر سی 2 سا س 


الأنسان » ان وقو ع الفعل المباشر حسب دواعى الانسان يدل عل أنه فعله » راه 


حادث من جپهته . 


الانسان » فيجب لذلك كون الافعال المولدة فعلا له » وحادثة من جهته . ولا 
کان الفعل لا يصح من فاعاين فى وقت واحد » فيجب ان لا يكون المتولد فعلد 
لغير الانسان . 


ویو صف الفاعل فاعلا » من حيث ال اس وقح سب : قصده » 


ەدواعيه » وعالمه . 
ا ا ص 


ومن ق الفاخل. ان يكرن ارا لشعله وقادرا عليه :وط لان دلاق ك 
يتحقق ف الانسان كفاعل للتولد » فقد ثبت أن الأفعال المولدة من فعله ويسبب 
رنه وتعکم من اردته : مہا یتمکن ص الفعل اذا دعته الدواعى اليه 0 وبدونپا ینتفی 


إذا صرفته الصوارف عنه . 


ونحن بعد هذا ننتقل الى تقد اهم حجة تتعاتق باثبات القولد الانسافى فعاد 


للانسان » وذلاف عن طريق التدليل على ان التولد خحدثنتيجة للاعقاد الذى هر 
فعل إنسالى بحت وليس نتيجة للحركة . 

ويقوم برهاننا أساسا » على ان الاعتاد يولد الحركة والحركة تولد الفعل بفعل 
الاعقاد صلا . وہذا يک ن الفعل المتولد مصدو الاعتاد فى الحالات التى تاج 


ا ا 


- وبناء عل الاعتبار السابق » فاننا نعتمد هنا الاعتاد سببا ف التولد ول 


ك 


a 
رده‎ 


۳ 1 
کا يبدو وذلاك للذین ینسبون الافعال المتولدة للحركة فى الحل » أو امحل بطبعه ا 


غير ذلاف س الاسبات الاخرى 0 عير الالسان 


وحن نلمس الاعتاد bl‏ التولد بعضس الأفعال دول حاجتدا للحركة » مسا 


دلیا ١ن‏ ن الاعتاد هى الأسا 4 العلد كفعا انساذ .دمن اللكة 
دليل اخحر على ان الاعتاد هو الاصل فى التولد كفعل انسانى .دون الحركة . 


فالصوت الام یمکن ان نفعايما إل متولادین ای شت عله يتو لدا . ودرا 


السبب الذى يجب ان يتولد عنه : العسوت ولام هو : الاعتاد الذى يقعان 
نعسبه . ومذاثبت انه لا يمكننا أن نفعل الصوت إلا بالة » يكل مانحتاج ف عماه' 
الى الة » فانما لحتاج اليا لأنه لا لاسبيل لنا الى اخجاده إلا بالسبب » والالة هى 
الواسطة [ بديل الحركة فى الحلات الاحرى ] فى التولد » بيغا ياتى السبب فيما 


الذى يولد باو ره الصف الام : 


ا 2 


۹1۱ 


الاعتاد الانسان اذن کا سبق وبينا بالاستدلال » هو الاصل فى الفعل ` 
المحولد ¢ وهر سہیسا تباشر له 

ولقد غابت الحركة هنا فى هذا الفعل الحولد الصوت أو E‏ 
الغياب تولدها » لان السبب الحقيقى فى هذا التولد هو : الاعهاد » وليس 
الحركة . 

وانه لو كانت الحركة سببا فى الأفعال المتولدة » لا تولد الصوت بفعل 
الاعتاد » ولانعدم التولد بغياب الحركة ‏ اذا صح وكانت هى العلة س ولوجد 


ي 


كن خرو ج الفعل المتولد على اا الاعتاد هو السبب دون 
ا 

نالرت ادف و ا اغ ا ا س ان 
نحت » سيبه الاعتاد الصادر بفعل الانسان . 


£ 


فا شع ا إن الل فعل إنسافى خالص » مصدره الانسان وحده » ويم 


بسبب قدرته وارادته ودواعیه . 
. ° ت 2 e Ê‏ 


واجاد -العسوت منا ف حل القدرة » اى مباشرا ES‏ 


لذلاكف ر د من ال یعتما۔ ا على غیرد أی ف عير عا ل القدرة 4 ودا کب 
کون الصوت الام متو دين کن الاعتاد الذى هر فعل اناف واقح كشيت 
للتهلد 


.وكذلاث يدل التاليف الذى هو فعل انسافى أيضا متولد عن الجاورة والاعقاد > 
على ان الانسان هو الذى أوجده بحسب السبب منه وهو : الاععاد مح امحاورة . 


والتالي ت وال الانسانية المولدة وهو ليس مباشرا » لان المباشر علامده 
الأكيدة أن يصح منا أن نبتدئه فى عل القدة » ولا تعذر ذلك ف الأليف 


صار بالضہ مرو رة ا عن الاعتاد 2 


فامجاورة › تولد التاليف مع الاعتاد أصاد وذلا فى غير حل القدرة » بالاضافة 
ای حل قادرته ¢ فصسح وقوعه ف الحالین مولا 


وع لاعټاد انشا يفا 0 یتولاد الا يف وان ۽ ھ تتحادد جاورة واا دلیل 
6 على ان الاعتاد هو المولد أا فد ولد فيما سبق بدون اللركة , 


Ray 


وولد ھا ابا بدون جاورة ۾ فاا شاف اذن ق انه النستت الحقیقی والمثال على 

هذا : ال الاأنسان ادا ادب دی ااه عا eR‏ « يفعل 

. عن الاعتاد حالا بعد ال » واك م تتجدد جاررة‎ E 

ونختص التأليف بامرين : 

. أنه نعل فى محل القدرة عليه ألا‎ ١ 

۲ أنه يحل ڊ ف غير حل القدرة عليه » لأن الجزء من التأليف لاججوز ان يفعل إلا 
بقدرة واحدة . وما حل فى غير محل القدرة عليه لا يكون إلا متولدا 
لاستحالة حصول هذه الصفة للمباشر 7 

وما دام قد ثبت انه متولد عن الاعټاد » والاعتټاد فعل انسالی › فقا ثبت ان 
الل ا و E‏ 

بہذه الصفة »> يصبح السب الرئيسى E‏ 1 المولدة يولد 
OR‏ ا سیا ھا بان يولد الكون € ویولد العاف من عا الكون . 


اف ل ها وا بالاعادات وان لم يفعله بعد الكون . وذلاف 
کرجل جع أصابعه وفعل فيا عند شادة الاعتادات الفا 
8 بصلبيعته یولد الصكة والوها ف الجسم 0 ویولد ال ھا الام . والممأاسة 
بى الرغم نما ها من دور فاا لا تولد . 
وما يكون التوليد حقيقة بالاعتاد » فالاعتاد يولد » ولا يولد الكون وذلاك 
لاختصاص الاعتاد E‏ 1 
وكذلاك يولد الاعهاد ولا تولد الحركة » إنما تتولد هى عن الاعتاد ثم تولد الفعل 
بفعاه » إذا ارتفعت الموانع . وتتولد الأصوات عن الاعتاد ا > بالاضافة الى 
المعاكة ال نما تصح ف الالجسام الصلبة . وکل ما تعدی حل القدرة 1 وهل 0 
لحاصية الأفعال ا ولدة [ فد ثبت ان الاعتاد يولده 


. ۱۲۹ ص:٩ المغنى :ج‎ )١( 


Ay 


وأما عن الابعداء فى الأفعال المباشة » فقد ثبت ان الانسان لك ان 
يبتدىء مقدوه إلا فى حل القدرة بها . وما أوجده الانسان على خلاف 
الوجه » یجب کونه مولدا ا 
الانسان » وما تعدی هذا الحل » و حل للسبب » فان الانسان يولده بسبب 
الاعتاد . وذلاك ان الاعتاد جختص بامحهة دون الركة أو غيرها » ولذلاف وجب ان 
يختص بتوليد الكؤن والحركة » وسائر ما تعدى محل القدرة . 

والدليل على ان الاعتاد يولد » ان مالا جهة له لو ولد » م یکن بان یولد فی 
بعض ما جاور حله اول منه بان یولد فی غیو » فکان یجب ان یولد ا فى الكل أو 
لا يولد أصلا . والشاهد يکد أنه قد و ا و 
الأخر > مع احتال الكل لذلك الجنس » وهذا يثبت ان الاعتاد يولده . ولذلك 
یتم التولد فى الحهة التى الاعتاد اعتاد فيا 

وختلف نحسب اختلاف الاعاد »> فان کان الاعټاد سفلا ولد ف جهته »› 
وکذلك ان کان صعدا » وف سائر الجهات . وجيث قد ثبت مما تقدم ان الاعتاد 
وهو فعل انسانی » یولد فى غير مله › » لاحتصاصه نجهة .» وان الحركة لا جهة 
ها » فيتعين ان لا تكون مولدة . وهذا دلیل على بطاان بان الحركة تولد » 
وهو فى نفس الوقت اثبات لفعل الأنسان اتلد ف بعض االات ١‏ الطبيعية بقدرته 


وارادته . 


وة دلیل خر على ان الاعتاد یولد ولا تولد الحركة ‏ بان الاعتاد يولد 
الکون دون الصوت حتى م يقع على الوجه الذى من حقه ان يولد الصوت .لا 
من شروط تولیده له » ان تکون هناك مصاكة » فاذا لم توجد » ولد الكون دون 
الصوت . ومتى حصلت المصاكة وجب ان يولدها » لانه ليس بان يولد أحدهما 
اا ن الاعر . وکذلك کان ب لو كانت الركة TT‏ بان تولد 
ترياك بعض ما جاورها أول من الأخر . وهذا يثبت ان الاعتاد هو الختص 
بالتوليد » وهو یولد کا تين انواعا من المتولدات » تقع بحسب كيفية وقوع 
الاعتاد على وجه معين » دون الآ لاحتصاصه بالجهة > وانعدام ذلا ف 
الحركة . 


ویبدن ذلا ا للاععاد متی م یصاد ف حاه جسما صاہا » فانه يولد جنه 
الحرکات . ومتى صادگ جسما صلا 4 ولد التراجع بشرط المحاكة فقا 


أ 


E 


اخحتص فى كل واحدة من الحالين بالتوليد فى جهة دون آحری .. فلذلات صح هذا 
القول فيه » وفارق حاله حال الحركة . لان الحركة اذا كانت توا aA‏ مع 
جميع الجهات حکم واحد » فلا يصح ان خختص بان تولد فى جهة دون أخرى 
بشرط تختص به تلاك الجهة(') . 


الا : المعقول واحسرس 
بدا الفكر الفلسفى اليونانى مبكرا بتقرير حالة مادية خحالصة فسر بها الكون 
ومن المعروف » ان « لوقيبوس » اول من قرر النظرية الذرية فى طبيعة العام . 
وجاء زمیله ° « ديقریطس فاحکہ صياغتہا فى القرن الخامس قبل الميلاد > 
عاد تقريرها « أبيقور » فى صورة لم يدحل فيا إلا تعديلا طفيفا . 


وأوف ا قدم ومازال. فی حوزتنا ذه النظرية هر ر شرح : » لرکریتیوس ا 
فى قصيدته : ( طبائع الأشياء ٠‏ التى اتد مادتبا من فلسغفة « اسار . 


ااا ی رای این ا ع می ی ا اورت 
ونما هو e E‏ اغ على حد سواء . 


E عمومیتہا‎ 


وعندما ظهر أرسطو بطبيعته ا مشهورة م يقبل « ذرية ديمقريطس » . وکا 
فقد کان ا e‏ العظم النافد ف اليونان > وقيما بعد عص . ولکن ٤‏ 
1 بالرغم من ذلات فقد عاش ( ديقريطس » فى طبيعة ) الابيقوريين ( وکان هم افا 


2 اکر ق ية الان 


کتابات اباء الکنیسة ولخاصة : J:‏ توما ار وحورب اوی الذرى ا 
E E‏ كان حتضنا من غالبية المفكرين وأما فينما يتعالتق بالفكر 


3 المخنع : ص ٩‏ : ص ١٤ا ۱٤۷٠‏ . 


الفلسفى الاسلامى » فقد انبشق لدى رجال الفلسفة الاسلامية مذهب ذرى 
عرف باسم : ١‏ مذهب الجن الذى لا يتجراً ٠‏ وصدر عن فرق ١‏ المعترلة » و 


» والاشاعة ( مص حوبا با وتات الدينية 


وانتقات الذرية الاسلامية الى أوروبا المسيحية » وما أن أطل عصر التنوير فى 


دال 


أوروبا وأعقبه العصر الحديث » حتى تلقف ديكارت ذرية الأشاعرة وصاغها 
صياغة جديدة 
وف عصورنا الحديثة ظهر « ليبنتز » ليعيد النظرية الذرية فى ثوب جديد . 


وقدم فکرة « الموناد ») ا انا عند ( فنجنشتين )» مصحوبة بفلسفة 
التحليل » وعثلت الذرية كذلك عند ١ه‏ رسل ٠‏ ف الذرية المنطقية . 
وباارغم من أنه کاسبتق وأسلفناء ظهرت ذرية اسلامية » فان الأصول الى قام عليا 
بناء الذرية الاسلامية بصفة خاصة والفكر الاسلامى بصفة ا ات شد 
التباين » فقد ارتكزت الأفكار الاسلامية التأثرة بنظرات اليونان على عقيدة التوحيد 
وبذلك اخحتلف المنطلق الاسلامى حيث انى للمعقول مغاير للنظرة المادية 
احسوسة لافكر اليوناف المحقدم . وتجمح الاراء الفلسفية كلها على فضل الفلسفة 
اليونانية فى السبق والفهيد والأصالة حاصة فيما يتعا ق بأفکار الطبيعة 
ان نحذر من الوقوع فی الغطاً الشائع لدى الكثير من ا حاصة المستشرة 
فانم يعدمون تقريبا كل أصالة أو فكر اسلامى » ويعتبرون الفلسفة N‏ جرد 
امتداد للفک كر اليونافى وتلاك نظرة سطحية للفلسفة الاسلامية » ناجمة عن الاظر 
للملا اليونانية خحصوصا من حيث الادة اا : 

لکن اة أن العانى التى قصدها فلاسفة الأسلام م تكن دائما هى 
المعانى اليونانية » ولقد أثار كل من متكلمى وفلاسفته مشکلات ووصاوا 
ال حاول 5 ل وکونوا مفهومات :1 يعرفها اليو 


ولقد فصا ل العرب فى بحث المسائل ت ن هم الاستقلال . وقد قدم 
لنا یولیوس اوبرمان berma‏ بحثين عن مشكلة العاية عند العرب ظهر فى الجاة 
الفيناوية لعرفة الشرق ۷72K“‏ الجلد ۱۹٩۱ [ ٩۹‏ ] من ص ۲۲٣‏ ال ص 
ا N‏ ن ق 
مقدمة كتابه عن الغزال بعنوان : 


و 
اچ 


1 
ڪا 


۱۹۲۱ + یی‎ e فیینا‎ 7۲ Philosophische und religiose Snbjekt jis mus Ghazalis 
ولعل فى انتاج العقلية الاسلامية لعلم الكلام ما یثبت صضدق ما نقرره من ابداع‎ 
٠ الاسلاميين ذلاث العلم الذى هو علم التوحيد أو علم أصول الدين وتعيفه + انه‎ 
 ةقيقح علم يتضمن الحجاج عن العقائد الاعانية بالادلة العقلية » وهذا العلم هو‎ 
. ا الخالص للمسلمين‎ 

ون لا تنكر أن التكلمين: قد أحذوا فى الخزيات دمن بعض العقائد الفا غية 
والمذاهب الشرقية » التى كانت منعشة فى البلاد التى فتحها المسلمون » ولكن 
بالرغم من ذلاك كان علم الكلام فى جوهرة العام حتى القرن اللخامس 


e‏ المسلمين E‏ بالعناصر 
ليونانية وكذلك الامر بالنسبة لعلم اول الفقه : فهو مح ج أصولى ¢ أو بعبارة 
هر منطقی الفقيه ¢ مقابلا ا نطق الفيلسوف ومنېجه 


ركان علم الأصرل علما معتنى به منذ أن وضع الصحابة بعض قراعده » 
حین تکلموا عن نقد اللا وعن القاس » ثم أضاف اليه التابعون بعد ذلافث 
عناصر متعددة . ثم وضعه الشافعى وتلاميذه فى صورة كاملة » وتناوله بعد هذا 
المعتزلة والأشاعرة بالتعديل حتى أقاموه علما كاملا فى صررة بارعة.. 

وف هذا الجال انتجت الفلسفية الاسلامية تفكيرا منطقيا جديدا بل 
وكشفت عن المنهج التجريبى » الذى عرفته أوروبا بعد ذلك وسارت فى ضوئه الى 

حضارتما الحديثة وسا ف تفش الاتجاه نيما عاق بحل مشكلة الترافق بين ٠‏ 
امقول واخسرس درن الاحذ بالاساليب المادية البحتة » قدم . ارسطو فكرة : 
اميو والصورة حتى يفسر طبيعة الاجسام الطبيعية وحدوث التغييرات فما . وفى 
هذا الصدد رأی ا انه جب القول بوجود ثلاثة مبادىء تتبين لنا من التظر 
فى التغير » فانه يقتضى ألا : موضوعا يتم فيه » وثانيا : كون هذا الموضوع غير 
معين فى نفسه › وإلا م يمكن ان يصير شيعا خر . قالاول : اميو أو المادة 
الاولى . والثانى : العدم . والثالث الصورة . 


ويول والصورة ما مبداً الماهية . وأما العدم فمبدأً بالعرض اى نقطة نباية 
RN E‏ 


1۹¥ 


ليست ماهية ولا كنمية » ولا كيفية > ولا شيعا داخحاا ف المقولات التى هى أقسام 


لک 
LL‏ 
ر 22 7 2 


اله جود » ولكنما قوة صرفة ا تدر :ف دابا : 


وأما الصورة : فهى كال أول هذا الموضوع أو فعل yT‏ 


يعطى اليولي الوجود بالفعل فى ماهية معينة . 


وباتحاد اميو والصورة اتحادا جوهرا. : يتكون كائن واحد. من حيث ان كلا 
منېما ناقص فی ذاته » ومفتقر للاخحر » متمم له » فهما یټایزان بالفکر ولا 


يتفصلان. في الحقيقة » فلا توجد افيولى مفارقة ولكنما دائما متحدة .بصو . 
وكذلاك لا تقوم الصورة الطبيعية مفارقة للمادة . اللهم إلا النفس الانسانية 8 
اتصافا بالبادن . وبعد انفصاها عنه يالمىوت وهناك صورة E‏ أصاد ھی : 
والعقول خرکة الكواكب والموجود عند أرسطو ينقسم ال ما هر بالقوة » وما هو 
Ey O‏ قوة منه ما خغرج الى الفعل مثل المبصر 
بصر . ومنه : مالا برج خروجا تاما مثل الحلاء » وقسم الجسم الى 
اير ناية ٠.‏ والقوة 7 قريبة '» وبعيدة ة ٠‏ القريبة هى التى تفتقر لغير فعل واحد 
للخروج الي الفعل » والبعيدة ھی التی تفتقر ا ية مثل : البذرة فهى نبات 
القزيبة متى عيأت. لأن تكون نباتا. 

وات فک لمغز الأفلاطونية EE‏ کو ق انات الل 
ومشروعيته جون اغفال اللؤجود الادى ”غير المسيطر أر الخال 

ولبسط الان كيفية ول او لوضع نظرية ی الثل : 

ا أفادطون رغم انه کان وفيا لتعالم تاه فت تار 
بالفیٹاغوريین ولذلاك فلقد نقل. أفلاطرن الكل الأحادق « وجعاه موجودا ذا 
حقيقة متعالية فوق. عالم الحسوسات . واذن فمعانى سقراط الكلية التى كانت 
عنده فى .الخسوس وانخذ ها اسما خاصا هو : 


, Idea , Eidos Jll - 


ë 


ل اشارة لظرية المخل الأفلاطونية لجدها ف عاو : [ أقراطيلوس ع فبا 


رژ 


1 ا 


يقادم ا 'أفلاطين خاولة أ اولية و ی عرضر النضرية ڪاولة: ` تقوم عل النيد. الفضيى » 


۹A 


i 
اپار‎ 


ي 
أعنى : الجانب الميتافيزيقى عن الواحد الكثير ..... كيف يكن ان خنفظ 


فلكى نصل الى معرفة ثابتة يقينية يتعين ان نفترض ألا ثبات موضوعات المعرفة 
وعدم تغیرها . ومن ثم فاننا سنتجه افتراض وجود حقائق فی ذاتہا [ مثل ] هی 
ازل ا وات اة المتغية . وحاول افلاطون فيما بل من حاورات اثبات 
هذا الغرض والبرهنة عليه . ففى فيدون : يذكر لنا سقراط انه بعد اقتناعه بتفسير 
الظواهر بالعلل المادية » يترك هذا الاجاه ويلجاً الى تفسير ١‏ انكساغوراس ١‏ و 
رأيه فى العقل » وينتقل من رأى « انكساغوراس » هذا الى إقامة المثل » والعدليل 
ا ا حقائق 
الاولية > وتحددت ا بعد ا فى 1 ا E‏ 
a E‏ 
نقول : ف الجمهورية يقرر افلاطون الحقيقة دون مناقشة بقوله : إن هناك مثالا 
لكل مجموعة من الاشياء تحمل اسما واحدا وعلى قمة هذه المخل : الغير بالذات 

وف محاورة [ بارمنيدس ] نجد تصويرا للأزمة التى عاناها أفلاطون بصدد نظرية 
لغار ةق لاعرادات للايتعل نطية امل هی معروضة فی[ فی دون ] 

[ السفسطانی ] حيث تبحث هذه ا ف ربط المثل بعضها ببعض أو ما 
يسمى بمشاركة أو تداحل الل فيما بينبا وهذا هو المدف الذى أشارت اليه 
ححاورة 1 بارمنیدس ] 3 تقدم ها حلا واضححا بصدده . 

وينتہى افلاطون فى [ السفسطأنى ] الى اثبات فكرة : مشاركة المثل بعضها . 
للبعض الاخر . 


ى محاورة [ فيليبوس.] يتعرض أفلاطون لأعظم صعوبة فى موضو 


ؤت 


بوحدة : المثال » هذه الوحدة التى لا تتضمن تكغرا ؟ 

كيف يكن التسلم بأن الواحد وهو الخال » كن ان يوجد فى نفس الوقت 
فی حد ذاته وف عدد لا حصى من الأفراد ؟ ۲ 

فى هذه اللحظة یر ان أفلاطون يقع ف مأزق شديد ونس بان الغلسفة لن 


و وو یا کک کک ا و ای 


1۹۹ 


یتال انه موجود فى لحظة ما» يتضمن الواحد والكثير فى نفس الوقت › 
ویشتمل 2 طبیعته عل دا ھےا : [ ادود ls‏ «حدود ] وبعاد هیلا ١‏ الكشف 


س 


تر ی ته اول آی شىء موجود وښخاول ان یبحث عن [ مثاله ] » م 


يبحث عن المثل التى يرتبط بها هذا الال ... وهكذا » حتى يصل الى الكشف 
سک۰ المئل ال تقرتب بار الواحد E‏ اسحسوسات وینتہی ای ال الغال : 


واحد » وكثير فى نفس الوقت ... فاللذة : واحدة » لأنها لذة ... هى أيضا 
كثيرة من حيث أنواعها فهناك : اللذة التأماية واللذة البوهيمية ... ولا كان من 


غير الممكن القول بان اللذة وحدها أو الحكمة وحدها هى الخير » كان من 
الضرورى أن نقول بان افير : خليط » والخليط هو مجموع عنصرين : أحدها : 

ادود الاح ر عير حلدود . وعلة الجمع بن ادود 4ا والاحدود ق الخليط شه و العقل 
أو الخير . وهذا الخايط حاصل على الجمال والحقيقة والتناسق » وما الحسوس إلا 
خايط ناقص . وأما الخال فهو : الخايط 


المعقول ا تعادده . ا املاق بین ال ی والغال على کور ما رأیناه و ق 
[ الجمهورية ] أو [ فيدون ] » من أنها علاقة علة جعلول . وبهذا سيتضح لنا 
کی ”ان الاقف الفلسفية لافلاطون ف : [ اقراطيلوس ] و [ مينوك ] و 
[ فيدون ] و [ الجحمهورية ] قد عملت على إثارة أزمة شاك عنيفة معالمها 
د شاورة 1 بارمنید س [ ا دفع بافلاطون ٤‏ وهر يتلمس الحلول ENE‏ ی تعدیل 
موقفه ۴ تبن ذلاكف و فف حاورة س فیلیہوم 0 تخت يجه أفلاطون د إل رياضة 
بطريقة a 0 a‏ ا اا فا صاغه من شفوية ۾ حیٹث 


ينقل عن ارسطو قوله : « إن الئل أعداد ۲ . 


وف احقالة الخامسة م کات النواميس wt‏ یذکر افلاطون آنه ینبغی عا 


1 ر ,ص 
ا a)‏ 
حب الحکمة ان یعتنی آلا باستنباط العلل المعقولة > م منما ينتقل الى ما يتحرك . 
بو حركة ضرورية ويعنى بذلك : الطبيعيات . 
وذهب افلاطون الى ان الغلم الحقيقى غاية العقلاء » ومطلب الحكماءء 
ډيتحشة 4 الوجدد احق « فالوجود الح هر لش القت الغاية المقصودةللعلم 


ي ا 2 ے . 2“ ٠ 7 i‏ 
واخحمة ... ولخن کین ۱ سیل ال حتق هاا العل ؟ يشول افلاطون بال مثل 


هذا العلم يتعذر الوصول اليه ما دام الانسان غارقا فى الحسوسات» مقصورا 


عليها » إذ هيول [ العنصر الأول ] والذى منه تكونت انجودات الطبيعية » داق 
التغيير والسيلان » عسير الفهم والادراك » لايستقر طرفةعين > يقبل جميع N,‏ 

ول يثبت على صورة » فلا تسن اطلاق اسم الوجود عليه » ولا اطلاق ا 
على ما يتعلق به من الادراك ۰ 


والشاهد » انه يستحيل تعيين ماهيته أو التعبيرعنه» فهو للوجود الحق بمثابة 
الظلام الى النور » فلو بقى الانسان محصورا فى هذا الطور من الوجود لا تمک. 


: فة إ| N‏ فة زي د وا 
من معرد عام » ولا هن جره اة ٠‏ بسن ج فص , 


وغاية ما يقال » هو شىء شبيه بالعلم وقد ماه أفلاطون « بالظن » أو الوه . 
وهو النسبة للعلم كايا للجسد خختاف باختلاف الاوقات > ویسیال مع سیلان 
المادة > وترم صاحبه اليقين آبدا 

وهذا تماما ما كان عليه علم السفسطائية » وهذا شأن كل علم لم يستند إلا 

على اخس فحسب » ذلاك ان ال غیر ثابت ودام التغير » ومع تغير الح فا 
e‏ والااحکام العقاية تلف وتتغير تبعا لذلاك . : 


۹ 
ب 


N O‏ افلاطون ‏ ان یکون ئی العام ىء یعتریه 
التغيير 4 يطرا 'عايه ايساد Ys‏ 2 فلاا عاہ ¢ ولا يقین ¢ و حکہ بشیء 
ذلاك ان العلم لا يتعاتق إلا بالحق » ويتمثل هذا الح فى مطابقة الصورة 
المخياة فى أذهاننا بالجوهر الموجود فى الخارج » فلو لم يكن هناك جوهر بسيط 
¥ ت کی ر ا د LE‏ 


ٿا بٿ غير قابل للتحول » ا أمكن العلم بسّیء . 


ل افلاطون : كيف لنا الوصول الى الحق » مالم يكن له وجود حقيقي 


وکا لاٹ جواهر دالمه یتعاق ہا لتا تلات بالنسبة للمحسوسات بحقابد 
« الشبح » ١‏ للخيال  »‏ بلقد أسماها أفلاطون : بالمعانى » بتعرف لدى المسلمي 


ا E‏ 
فازم عن هاا التصور اك حول ها صرر قاتمهة وراء احسوسأات 


بالثل الافلاطونية وشی ج : «مثال ) ١‏ على بيه أ نہ وقد آسماها أفلاطون 
مضمنة على النظير اء الشبيه ونجدها فى اليونانية : بواديكما . 

وحن إذا ما قابا صفحات التراث الاسالامى » جد ان الشهرستانى يذكر ان 
افلاطون ابت ال لکل یجید « قا » فى العا الحسى . مثال موجود فى انعا 
العتا () , 


(1 )ا یسا : ص ٣٣‏ 


إن الصورة واضحة تماما فى فكة الل أو المعاى کک | 
ا ر ا ون اقل و ای واا ن عن ن ور ا 

دون ان تطغی احداها عن الأحرى حیث لا عل للاحلال أو ا واا 
تلازم لقرينين شبيمين متاثلين ف التحقق مغايرين فى السمات هذا محسوس » وذاك 
معقول . هذا يدرك کڪ باحس وهذا يدرك بالعقل او إن صح هذا التعبير هذا تشعر 
به الحواس » وذاك يتصوره العقل والاثنان قائمان قان ز e‏ > فما من 
شیءِ فی هذ ا فى العام العقلى معنى يقابله > هو عماد وجوده › 
ومنبع حیاته » وأصل حرکاته » وموضو ع عامنا به . 


وهنا نجد تفوقا للمعنى العقلى » حيث عده أفلاطون منبعا کک للعحقق أو 
ال وجود المحسى به يقوم ويتصر إت الصور العقاية ف هذا اأ تى الوجود 
الحسى من حیٹث قە وة الوجود وحتمیته > ان لا التصه وز الأفلاطون بالعلاقة 


بين احسد والروح > قالحسد متحققی ا حسوس E.‏ ل والرو ح سر 
النقححة | القاثمة ف هذا الحسد ومالازمة له ژھی معناه المتحقق فى الوجود بالصورة 
العقلية ا لمتصورة ذاتېا > فل £< ن تفسيڍر وجود هذا السا وحرکته والتناغم 
الموجود لار ن اجزائه إل بتصور وچود الروح وما يارم م عا اع 3 : العقل . 
وهذا التصور الصادق يتفق مع الواقع الصادق الذى يتمثل فى طرورة ا 
الصورة المحخيلة فی ذهننا بالجوهر احسوس 

فالروح هنا ف هذا المقام م ھی هنا الجوهر الثابت السشل وشی بمثارة لمال و 
العنى 0 الصورة الأفلاطونية ا ن ت ٺ نپا 8 

وقياسا على فكو القاثل ف الوجود التى مها لنا أفلاطون بصررة صادقة > ما 
من شىء ف هلا العام املشاهد الحسوس 4 إل وله ف العام العلوى مشال بسیط 
جرد عن القشور المادية والطوارىء الحسية » مفارقة للمادة قاتم بنشسه » فهما 
حينعذ : عالان متقابلان » متطابقان : اہ ادوب 2 العقل 
واليقين ۰ 

فيه من ما يقابله . ل عل د من 


2 انتقلت تلاك القاعدة a‏ ال : مفکری الملسلمين › يقول ابن 
: الحيوان الواحد ل نعصل واحدا » وقاد تقدمه معنی الوحدة الذى به صار 


واحدا » ولولاه م يصح وجوده فاذا هو الابسط الاشرف الأرل » وهذه صورة العقل 


وواضح فى قول ابن سينا هذا » التأثر الواضحح بالفكرة الافلاطونية عن المغل أو 
المعانى . 


وف نفس الموضوع السابق يذكر الرازى نصا يقول : مذهب حكماء الاسلام 
ان الموجودات الغائبة عن الحواس علل أو كالعلل للموجودات. الحسوسات » 
وعندهم ان العلم بالعلة عاة للعلم بالمعلول »> فوجب كون العلم بالغيب سابقا 
على العلم بالشهادة » فلهذا السبب اين ما جاء هذا الكاام فى القرآن كان 
الغيب مقدما على الشهادة ۲( . ١‏ ا 


IS a SE GOES a 
الس :فاا شوت الس عن الان اة اغات ال ها غا‎ 
بعرها » فادركت تلك ال جواهر . وذلاك لأ النفس » كانت فى العالم العقلى بصفة‎ 
معا قائمة » وجواهر ججردة س الادة » فاهبطت ای هذا الال ۾ حتی تدرك‎ 
AN SRE E E E 


رل انارت و کا اوا عة المعانى العقلية لى أول الغطرة قبل 
المبوط الى هذا العام السفلى »' فاذا شرعت فى التعلم فکانہا قد" أفاقت 
سباشہا. » وفتحت e e‏ 
ذلك ولم تكسل » حصل. ها العلم شيعا فشنيعا » وهو في نفس المر رجو ع انف 
الى جوهرها » واتصساضا بعالا الذی منه هبطت .. :.. ولن تعود ... ویرتب افااطون 
عل ما سبق اتحرفة للم بان : :امال ا الاق e‏ العقولة الت ف 


الوجود ۰ 


وف القالة اللغامسة من تاف « انه واميس ( يقول افلاطون شت 
الحكمة دائ ال نزو ع ٤‏ الوجود » معرضا عن الأ فراد والضواهر. ساعیا ی ,ال 
عن الاهيات lh‏ کی . يتصل. جوهره .العقل با ف الاشياء .ن الوم 
المعشولة لحك e‏ من المشاكلة. واجانسة 0 فتښولد ر ن اتصاضما : 
ليقن ۴ ودا العلم ¢ إل تذكر ا شاج اا ا السابقة 4ال کات عل ا قبل 


2 


الہشری .وا قاد تشاهده فى تلاك الحياة السابقة فهر آشبه سء ١‏ بالولادة wt‏ 


(۱) مشاتیح انخغیب ۰ جاد £ ص ٣٣٣‏ 


والنقفس کن ٠‏ تلقی حلھا › وتبرز ما کان فی قواها 
کامنا› وف جوهرها باط( ) . 
بو حامد الغزال يتناول نفس المعنى الافلاطونى حيث يذكر بان العلوم مركو 
ا النفس يالقه وة كالبذر ف الأرض والحوهر فى قعر البحر « أو ف 
e‏ طلب خرو ج ذلك الشىء من القوة الى الفعل 9 


وف مناسبة أخرى يقول الغزالي ان التعلم لي إلا رجو ع النفس الى جوهرها › 
واخراج ما فی ضمیرها الى الفعل . ويضرب لذلاك مثاد العام الذی عرض برض 
خحاص : کالراس أو الصدر » فتعرض نفسه عن هيع العاوم وینسی معلوماته » 
وتلتبس عليه » فاذا صح وعاد الشفاء اليه » يزول عنه النسيان » وترجع نفسه الى 
ما حصاته من معلومات » نكر ماقد نسيت فى أيام ارش » فعلمنا ان العايم 
ما فنيت وإنما نسيت ... فاشتغال النفس بالتعلم » هو ازالة امرض العارض عن 
جوهر النفس لتعرد الل ما علمت ف ول الفطة(. 


ومشل تلاك الأقوال ا لتی تناوا 1 لغرال ¢ وفخر الدين . إل رازی وغیرھما إا خم 
بلا شاب عن مطالعة أراء افلاطون بصدد فكرة : الغ ل أو المعاى-. 


ونرى افلاطون يلقى مزيدا من الضوء على الفكرة بقوله بانه قد يصعب علينا فى 
عالمنا امحسوس العررجٍ ای امعان » لأن الأشياء الطبيعية مزوجة بالمادة لا تظهر. 
با المعانى صفاءها الأصلى » وهى فى الأشياء الحسية تماما كالخيال فى الماء 
الكدر» فمن اراد أن يدرك المعانى عليه ان جرد الأشياء عن قشورها المادية 
وطرارئها المتخيرة » حتى يسير شيعا فشيعا الى ما فى أصاها من الجوهر الثابت 
المعقيل . E‏ 


ولعل تلك الفكرة الافلاطونية السابقة كان ها أبلغ الأثر ف ظهور ي 
التصوف بصفة عامة وشيوعه بين مفکری العام الاسلامی ) حیثٹ تلقف 
أفلوطين تلك الفكرة وبنى عليما فكرة الفيض مستندا الى الجانبين والعقلى أو 


)١('‏ الموسوعة الملسغية : افلاطين 
(۲) الرسالة الدينية : ص ٠٠۵١‏ [ إحياء علوم الدين ] 


(۳) الصدر السابی : ص د٤٣‏ 


الى فكرة القائل الافلاطونية والتواجد بين اخحسوس والمعقول » ولكن أفلوطين 
تدرج على عكس افلاطون من المعقول منتبيا الى الحسوس . ركلا الاستدلالين 
واحد حيث وضع افلوطين الله سبحانه وتعالى على قمة الثل المعقولة ‏ مناقضا 
الموجودات حتى الوصرل الى عام الحس , 

وانه وان كانت أفكار افلاطون م تكن تحمل جال من الأحوال وحدة فى 


الوجود » فانه قاد تعولت ال مسح مشوه على یدی افلوطین م على دی غااة 
وحدة الوجود من بعده خحاصة یی الدين ابن عر الذى حول الامر ای جرد 
استغراق ف وسحادة كاملة للوجود » .وها التصور الالحادى مرفوض تماما بالنسبة 
لاصحاب عقيدة التوحيد . 


c 


إن افلاطون قد حدث عن مشاركة او مشاببة أو ماتلة وجودية مزدوجه ¢ 
ولکنه ابدا کن اک بان د 


E ES 


ج الله والعالم فى وحدة مادية جامدة تنشأً عن 

إنبا وحدة باطاة كاذبة مختلطة متومة » تلك التى ندج فيا المعقول فى 
احم ت ا ا وا جا ا 

لقد شوه بعض فلاسفة الاسلام تلك الصورة الافلاطونية الرائعة التى حاول ان 
يقدم فيا تفسيرا لوجود التصور العقلى جنبا الى جنب مع الواقع الحسى دون 
الاحلال بنسق الوجود ! ۰ 

ویتبین النا !ا الوهم تماما لدى مصافخة افكار ابن عر مثلا ولدې سد 
الفكرة الافلوطنية التى هى ف أسوأً احواطما ليست بحال من الاحرال فكة التصوف 
الأحرق الذى بخلط العالم وعوله الى فوضى رجوعا الى عصر الذرات ! ! 

وبعد هاا کاه ن لغلاة التصوف ما یسمی بالاتحاد El‏ من جن ؟ .1 

اذا کان کل شیء قاد تحول الى اندماج فوضوی واحتلاط لا يستند لنطق 
العقل فما هى عناصر الاتحاد تلاك ؟ ! 

اننا لا يكن إن نفهم ذلك إلا رجوعا الى الوهم الباطل الذى خيل هولاء ان 
الوجود المنظم مکن أن يتحول ال مشاهة تروح حتی بالعقل لیصنع وحاة م 
الظن والوهم والخيال ! ! 


۱ 


Ts mem‏ ل 


8 
1 
ا‎ 
٤ 
۳ 


ویبدو نا هذا اطق المغاير e‏ العقلى › حن معا ىة فكرة الفيض 
الافلوطينية . 


لقد وجه افلوطين النظر الى الوهية تسمو أو تعلو على الكون » حتى بمكن أن 
ال غا ابا اور الود بل ان يقال عنبا انبا : اللاوجود » بجعنى أنها اعلل 
من الوجود . وهذا الاله المفارق هو فى الوقت نفسه : المنبع الذى تفيض غله 
الاتاء جنها : أو تصدر عنه أو تتف رع عنه » . حت لیکون کذلك عاینا 
[ مستبطنا ] فی کل شىء . 

وليس ذلاك ١‏ الفيض » الذى ذكزناه انفا عملية تحدث فى الزمن > إنما 
هو إذا جاز لنا القول ‏ تاريخ مطلق من قيود الزمن o‏ بدایته فعلا 
مقصودا حلاقا » بل هو قرب ال ان یکون اشراقا أو فيضا › لم يتحدد بزمن » ول 
يتقيد بارادة وغير منقطع . غير أن هذا الفيض لا يستنفذ مصده › وإنما يظل 
هذا المصدر كاملا غير منقوص 

وجدير بالذكر »> ان بعض الدرسيين يصف العلاقة بين اليداً لهل وما 
يفيض عنہا اا العلاقة الت و فى : ( وحدة وجود ديناميكية » . 

ولا كان المبداً الاسمى فوق الوجود » لم يعد فى الأمكان حقا أن نحمل عايه 
شيغا » لأن جميع الحمولات إا هىعمولات. تحمل على موجودات » وخير ما 
e‏ ان نتفعله هو ان نتحدث عنه باعتباره : الواحد » لنعبر عن کونه 
متجانسا . وهو بهذا المعنى للكلمة يكون خلوا من كل ما خدده . فهو : 
بسيط » ومن تم لا كيف له » وهو : واحد » لا بالمعنى الذى نتحدث به عن 
O a aT e‏ 
وأفضل ما توصف به عملية الفيض الأزلية أا : ٠‏ تشعت » تدرجى للوحدة 
اة : تتحوله به ال کٹرچ ا الزيادة > وف سام تنازلی للوجود . فول ما 
بی نا ا واخ ; العقل ] ثم الواقع الحسى [ فى الزمان والمكان ] ثم 
يتحول [ التشتت ] الى [ إبادة ] وهذه الإبادة نتيجة للمادة > وهذه المادة هى 
علة العدم(') . 


تلاك هى أهم عناصر فك الفيض ض الافلوطینی وهی ا تبدو مينية على الاس 
الافلاطونية لفكرة الت لتوفیق بين المعقول واڪسوس » بين الادة والعقل « إل أن 


. الموسوعة الغلسفية : افلوطين‎ )١( 


EEE EEE 


افلوطین قد حول الى صدور والممائلة الى وحدة فى الوجود بيغا جعل 
اون ی و ھی وا وا م و وا کے 
بل جعل لکل e‏ 

وأغرق بعض مفكرى المسلمين ف استختام فكو الفيض الافلرطيني ولخا 
الى نوع من 1 الدروشة ] التى ليس ها اساس قائم فى العقل أو الوجود أو 
مشاهدة فى الحس » حى إن بعضهم قد أوهم الناس بالتحول الى صورة [ الله ] 
بالکشف والاستغراق م الوصول بعاد المعاناة » وهذا زعم باطل » 
ومن لملم انبم قد استطاعوا كسب العديد من السذج الى صفوفهم وفكة 
افلوطین a‏ تی ھی الأصل 2 لا تشز الى ذلاكث صراحة وإنما قد اوحت 
هم الفكرة ا ما جاء به وحى عقوم الخربة . 


لقد صرح افلوطين بان الغرض .الأول من تعالمه هو ان يہدى الناس [ ارفاك 
القلائل القادرين عا E‏ یٹ یرتدون 1 ی شعرر بانحادهم ان عر الار 
بالمصدر الذى سکلك صادروا او صادرت کل الأشياء ٤‏ 1 وهو : الواحد أو ایر 
الذى عندما منحهم الرجود منحهم کذلاف ت ای العودة اليه : وان بلو 
ذلاك ليحتاج الى النقاء الانجلاقق الكامل » وال أقصى درجات اجاهدة العقلية 
فالا تحاد الصوف عند أفلوطين إذن : يتطاب اساسا أخلاقيا شديد العصلابة »> 
وغرینا طو يلا للنفس والعقل قبل بلو غ ذلاك الاتحعاد » وهذا هو الخیطل انذی تاه 
! غلاق e‏ ونشروا من اله بزعمهم بالکشف . والمعرفة السر ية وحتی افلاطون 


۹ 


مم يكن يقصد باخفاء بعض تعابعه السرية الرمزية ما سعى اليد هولاءِ » فقد کان 
يعتبر ان هناك نوع رفیع من المعفة ينبغى ان لا يطلع عليه اسحد ل اضاف 
المحكمة لاه مقصور علیہم . 
وحن نجد بعض النظرات المعتدلة عند بعض مفكرى الاسلام فيما يتعاتق بذا 
الأمر . 
وعن العلة الاول يقرل « افوطين » فى كتاب : ١‏ اولوجيا » » بان الفضائل 
فيا بنو ع علة » لا أا بمنزلة الوعاء للفضائل » غير ان الفضائل تنبع منها من غير 
إن تنقسم ٠‏ للا تتحرك ولا تسکن ف مکان ما بل هى أنية يجس مما 
الإنيات والفضائل من غير نہاية» من غر حر ركة مكانية Ù‏ سکون مکالی 
SNN)‏ ئېاموجودة فى کل الأنياتعل ق 


۱ 
1 


لأن العقل يقبلها أكثر من قبول النفس » والنغس تقبلها أكثر من قبول الاجرام 
السماوية الواقعة تحت الكون والفساد() . 


ATE SEES ADA E 
ان کان فا ان تترتب یٹ یقتہس بعضها من‎ ٤ تقتبس الانوار الارضية مہا‎ 
بعض » فالا قرب من النيع الاول باسم : النور › لانه اعلى رتبة » ومثال ترتيما فى‎ 
٤ الوجود (") ا‎ 

والسؤال الان اموجه بصدد فكرة الفيض الافلوطينية : كيف يقبع هنالف إله 
يسمو عن الكون ويعلو عليه فى القمة » تم تصدر عنه اشد الحلوقات الحسية 
اقترابا إطہيعة حسة الادة ؟ ! ألا يدنس دلاك الاله المتسامى ویعله وعاء غبر 
صاف ؟ ! 

ثم اذا كانت المسعلة فيض رتدر ج وصدور واستغراق ... أفلا يتحول الحلوق 
الحسى الى نورا شريف مم يقبع هناك ف القمة إصدر عله 
المرجودات ؟ 

وذ لات زتعذدد إلاة وتتعدد الإصدورات Ys‏ يعدو ان یکون الامر اشه بحر 
متد فو فق متلاطم الاموا اج تصل موجة هته لش اطىء تسەجيه آحری عائدة ره حتی 
توصله الى مکان اإصدور واإفيض . .. وهکذا الأمر يېىتمر ف صسبرورة داثمة حل 
فا الانسان محل الال € یعود أنسانا r‏ 


أنه ا ر يناقض نفسه پنفسه » ویستحیل تقبله بالط السايمة ایی الخالق 
الانسان عايها » ا ان العقل يرفضها تماما > لأنه لیس له فیا موضع ! 


. الموسوعة الشلسغية‎ )١( 
. انظر » مشكاة الأنرار‎ )۲( 


المبحث السسابع 
الإضافة القرانية الفريدة 
ابفرقة بين الروح واقن زاجم 


دارت افکار ال ليونان فيمايتعلة ىبا مادةوتطبيقاعلى لاان تال اد الان 
الانسا ينقسم ای جسم ونفس وات مروا انف والر وح شیا وانحادا 0 

ولكننا إذا ما تأملنا كتاب الله وجدنا تفرقة فريدة بين كل من-: الروح › 

4 واإنفس والحسم . ا 

4 فالرو ج .حسمب لغة. ١القران‏ « یذکر ویؤنٹ ا E‏ 2 

ویسمی القران » وعیسی 0 وجبرائیل علیپما السلام روا . 

3 ل شیء فيه روح یسمی : روحانها » بالضم : ' 

آما معتی البق تیا غل ٠ا‏ ذکر ی ٭ کناب ٠‏ اب٠‏ فاا تعنن: اروخ 
وا اتساد الرو ح .والحسم او الرو ح والبدن : 

ومعنى اليدن : الحسد لا روح فيه . والجحسم جعنى . 


٠‏ اذن اليدن » والحسم » والحسد معنى واحد فى القران وهذا المعنى هو : الينية 
اتی لا روح للا حياة فما . 
وسن بین الآيات اتی تشر لعنی ا ق وضصوح تام قول الژہ ا 
» من أجل ذلاك کتہنا على نی اسرائیل انه من قتټل نفسا بغر نفس اأ فساد 
فى الأرض فكاغا قتل الاس حيعا (٠‏ . 
وقول الله سپحانه وتعالی : 
« قال یا موسی آترید ان تقتلنی کا قتلت نفسا بالامس ۲ . 


(ا) المادة : ۲ 


N اإقصصس‎ (۲) 


في اانشن فى هاتين الآيتين الكريحين يشير الى ان الانسان المكون من 
الروح والحسد أو الروح والحسم أو الروح والبدن . 

وكذلك لأر فى الآية الكرية : 

« وقد خلقنا الانسان ونعلم ما توسوس به نفسه ۲ ٩(.‏ 

وقول الله الحق : 

. » وامرأة مؤمنة ان وهبت نفسها للنبى(")‎ ١ 

وقول الله تعالی : 

١‏ قال ر أنى لا أملك إلا نفسى واخر 

ویشیر الغالق سبحانه وتعالی الى ان طبيعة الحلتق الانسانى فى البدء كان على 
هذا انحو : جسما وروحا وكذلك يكون البعث : 

۰ ٩ ما خلقکم ولا بعثکم إلا کنفس واحدة()‎ ١ 

ويشتق قول الله تعالى نفس المعنى ف الآيات البينات النالية : 

« وما تدری نفس ماذا تکسب غدا وما تدری نفس بای ارض E‏ 

« خلقكم من نفس واحدة ثم جعل فیا زوجها( ٠)‏ 

١‏ ولا أقسم بالنقس اللوامة »)١(‏ ا 

» وأما من حاف مقام ربه ونهى النفس عن الهوى فان الحنة هى المأوئ()‎ ١ 

ویدو فى هذه الآية معنى الاشتراك بين الحسم والرو ح » فالروح مصدر النقاء 
والحسم مصدر الشهوة وهذا قال تعالى : ١‏ ونهى اإنفس عن الهوى » لان المحزء 
الظاهر فى تلك الإنفس وهو الروح ينع الحسم من الحصوع للشهوة اليوانية 


¢ 


الخارفة : 

(ه) قه: ۱١‏ . (د) لقمان : ۳٤‏ 
(۲( اللحزاب : ٠د‏ (0 ازەر : ٦‏ 
(" المائدة : د٣‏ [ )» اليامة : ۳ 
(ک) لمات + ۲۸ (۸) النازعات ٠۰‏ 


Y1 


E E 


فالنفس اذن لیست ھی والرو ح شیا واحدا کا جاءعت ف الأفكار السابقة على 
لمران ال الكرع نحاصة الفك EF‏ »لان اإنفس تحتوی الجسم والروح معا . 
ارو ح ح فهو اإنفحة الاهية الساإصة من اله سپحانه وتعای اہی ینھا و OF‏ 
حا النف الانستانتة” ایا جاءِ کر الروح فی القران اشار ال هلا المعنى 
ب نها ايسر الالمى بالحياة › أو رسالة البعث اليما بالحركة. والوجود باحاة , ٠‏ 


ویتہین ذلك ك ف قول الحق تبارك وتعالی + 
وکلمته الماها ای ٣زم‏ وروح منه 0( والروح کان مثالا ف جبریل عليه 


چ 


» 
x» 


السلام « وإعا جاء بالر وح حاملا: تلك اإنفحة الاهية"إيذانا بیٹث الحياة من منبح 
الحلود والحياة . 
وقول الله تعالی 
2 الملائكة بالرو a‏ آمره عل من يشاء من عباده (D0‏ 
| اقول الاش ال الک يقدم صورة صادقة لمعنی الرو ٤‏ فھی آمر متسامی 
يتا إلا بالاذن الامى مرسلا بالمشيعة مع الملائكة لگ تلك الروح سر 


٤ 


ای تعین اك ١‏ يعلمها إل الہ سیحانه 0 اا الحياة والکون a‏ 0 
وصدق الله إذ يقول : 
و 2 a‏ ا ٠‏ باعتبارها E‏ جسم وروح . 


وما آمر الرو ح ذاتها فهذا هو السر الى الاعظم الذى قصر الخالق سبحانه 
وتعال معرفنه عل لفشسةه . 


وها e‏ بغينه سیبقی کذلات ل ال یرٹ الله الارضش ومن E‏ ( فلم ولن 
يتوصل أحد ادا ا ذلاك إا لسر الاش انالد لاله لو صدق وتوصل اليه کا 
ما کان لعرف سر الحياة والموت ( ولکان ف امکان 8 يموت .ان يعاد ا الحياة 
(( الإاء : ١۷١‏ 
(۲) انحل : ۲ 


۸٥ : الاساء‎ )۳( 


إدا | ارو ذلاك e‏ کک 

وتلاف ا الاههية تلازم المومنين من عباد الله وتعینہم ف وقت الحاجة والشدة 
مداق لقرله تحال : 

٠(۲ وكذلك أوحينا الياك روحا من أمرنا‎ ١ 

وقول الله تعال الذى يشير الى نفس مضمون المعنى : 

فارسلنا الیہا رونا فتمثل ها بشرا سوا (") ۲ 

وبين هنا معنى الإعجاز فى أمر الروح حيث جاء جبريل مرم بروح من ربه 
متمثلا شکلا إنسانيا من جسد ونفس » وما هو إلا روح الخالق سبحانه وتعالى. 


تلك الروح التى تأق فى صورة وحى » وهاتف » وجند » وعون والمام » ومدد 
للمؤمنين الذين يتبحلون بالطهر والمخابرة وښحتاجول لليد الالمية القادرة التى أ تری 
ولکنہا تدرك با لس والعقل والوجدان الات البين e‏ الذى يجفل من نوره کل 
الخاتلين . 


وليس أدل على اعجاز تلك الروح من حلها ارادة ربا الى مرم ابنة عمران 
ووهبہا المولود بغير والد فى قول الله تعالى ٠::‏ 


. )0) مرم ابنة عمران التى أحصنت فرجها فنفخنا فيا من روحنا‎ ١ 


امرأة ليست ككل النساء وإنغا هى امرأة طاهرة عفيفة قد حصنت فرجها › 
ی لا یتطرق شات انسانی فی امکان دنسھا › ومع ذلك جاءها أمر الله سبحانه 
وتعالى بالمشيعة : كن فيكون » فكان عيسى بن مرم نتاجا لتلك القدرة المعجرة 
التى فعلت باسباب متساوية خرقا للعادة . 


وأما الجسم أو البدن او الجسذ » فيشير اليه قول الله تبارك وتعالى : 


or: (1) 


() ي 


ر٣‏ الح ۳ 


IY 


« فاليوم ننجياك ببدنك لتكون لمن خلقاك اية ٠(۲‏ 
I A‏ 
« ان الله اصطفاه عليكم وزادة بسطة فى العلم والجسم )(٠‏ 


وقول الباری تعالى : 
« واذا ر ا شحاف اجسامھہ') 0 


فبيّن من الايات السابقة ان الجسم هو ذلك الامتدد البنى من تلك البنية 
المكونة من الشحم واللحم والعظم دون الروح التى أوضحنا طبيعتها » واحتفظ 
الحالق بسر کنہھا وماهیتہا » لانہا جزء خالص من الكيان الالهى » فمن عرف 
الله » عرف الروح ولکنه یبقی غير حيط بسرها » لان سرها مقصور على 


صا حا » لانہا سر الخلود والبقاء والسرمدية « ولا يعلمها إلا الواحد الذى 
٢‏ 


مصادر البحث 


ت القران الك 
EAN‏ 
کک الالفاظ القران . 


ا یروت Vt‏ جمیع e‏ 

التي او ا ا E N NE‏ 

المتضى . تقديم وتحقيق وتعليق الدكتور/ عصام الدين محمد دار المعرفة 'الجامعية 
بالاسکندرية ۱۹۸٥‏ م . es‏ 

وفيات الاعيان وانباء أبناء الزمان لابن خلكان : اى العباس شمس الدين احمد 
بن خمد ن ای یکر الع اول 2 ۴۷ ۹ ھا 3 

عيول الابناء فى طبقات الاطباء » لابن اا » مصر س ۱۹٤۷‏ ه. 

الفهرست ‏ ابن الندم س القاهرة ‏ المكتبة التجارية الكبرى . 

سے کات الفس 4 لاطو کے فو ب 

شترات الذهب فى اخبار من ذهب > الحلى : اى الفلاح عبك اجی بن 
الصماد _ الح الأول والثانى القاهرة ٠٠١١٠١‏ ه. 
اخبار العلماء باخبار الحكماء » القفطى ‏ القاهرة ٠۳١٤٣۳‏ ه. 

دائرة المعارف للعارم الاجتاعية » سايجمان » ادوين باشرافه . 

. ٠ . الموسوعة الفاسفية الختصة‎ 
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دائرة المعارف الاسلامية _ عباس مود وان 


ص 


الس عة العربية اميق - دار الشعب م موسسة فرانکلن __ الطبعة الثامنة ‏ 
القاهة ۱۹۷۲ . E.‏ 

كق :الطن :> حاجی E‏ 

امع علوم اليونان وسبل انتقافا للعرب س الف دالاس ا ا اترخمة وهیب 
کامل . 

حزائن الكتب العربية فى الخافقين ‏ اربع مجلدات e‏ دی طرازی 
اح » الجر الاوك والثانى لا الشتح : محمد ہن الى القاسم عبد الكرم 
الشهر تان الطبعة الاوے ۱۳۹۸ ھ س 1۱۹٤۸‏ م : 


Yio’ 


RN n.  mوجرتملاو النقلة‎ 


البحث الغالث : 


نشأة الفرق الاسلامية SEAR Aa‏ 


الدور الغالث E SERSAR‏ 
شغفی اشامن بتحصیل المعارف EA‏ 
الكتبات OO CONE‏ 


المبحث الخامس 


اصالة الفكر الفلسفى الاسلامى ê‏ 


مصادر الابداع الالهى : القران وعلم الكلام 


السنة النبوية المشرفة a AE‏ 
البيحث فى الذات والصفات A‏ 
الاسماء والصفات es‏ 
و ل E‏ 
رؤية الله تعالى .. aS‏ 
القدرة والارادة الالمية TT‏ 


ال ا اف a‏ 


O AEE REE RES TERRITOIRE O aS a 


eosuneaennebocsoensvnare 


seversen cecsannnoenanna 


uonoeneecunenQaocennoenonoۍn‎ 


nanoensroeoneansoevceonaunacnena 


saneno meca nsan 


nenananeennanansassaaas 


aanoeeasonnnnanoncannans 


sesoescennnenacoservenn 


VEST ERROR Ses e ê ê 


secours annnenuunnsans 


seevaunaasacsevnsrnanntnne 


ooernraenenantosSaennnann 


Nene enanurneraurrunanes 


serene tsoeneuoneunuecant 


anaeveanecenuneaanoervecnn 


enero nacaraccannonns 


الرزق والملاك والاصلح واستحقاق الذم والتوبة 


النبوة والمعجزات والامامة 
الأحوال 


المسائل المشتركة بين المسلمين واليونان ا 
الذرة أو الجن الذى لا يتج AS‏ 
الحركة والسكون SS‏ 
فناء الاجسام Rane‏ 


SeoconnecaecoennounnnannsQcndseonsnecnnennanscsGnanecnencsncaumuunanaes عولد‎ | 


EEE CIE التولد الانسافى‎ 


البحث السابع 
الاضافة القرانية الفريدة 


التفرقة ہن : انرو ح والنفس والجحسم E E E‏ 


senena 


Neresoeuenevacnnsernnanacannsanons 


seer nunannsensnnecens 


meoenenoeenueunecsncarnasn 


aununnensoeeronvnenanans 


nusna nacncneennannns 


oeneneenesnanosnreenens 


seenvnanarsnevinacrnaen 


srsaeanaseoenannnanasnsnn 


voeernanencecacesaansacen 


۸0/00۷٤ رقم الایداع‎ 
A EA TE ga 


مطبعة شركة الات ولوازم الكاتب 
٤4‏ ش عمر لطفى سبررتىج الاسكندرية 
تلِفرن ٥۹۷۷۳۵4‏ 
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